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 In Argentina, national space has been racially marked in official discourse as one 
predominantly white while indigenous and black populations have been marginalized from the 
construction of national cultural production and identities. George Andrews was the first scholar 
to recognize such oblivion when he stated that Argentineans use to tell their visitors “there are no 
blacks in Buenos Aires” (3). Since then, a scarce body of scholarship has examined the influence 
of Afrodescendants in music (Conde 2003; Ortiz y Conde 2009), language (Conde 2011), 
journalism (Geler 2010; Cirio 2009), and contemporary literature (Alberto 2015). Critically, 
these works have questioned the denial that Andrews recalled by focusing on a single period or 
cultural expression. To date, no study has approached the intersection between identity, space, 
and race relations in Argentina. My dissertation, Identidades silenciadas: aproximaciones 
críticas a la producción cultural afroporteña, siglos XVIII-XIX [Forgotten Identities: Critical 
Readings on Afroporteños Cultural Productions, 18th-20th Century], addresses the historical and 
cultural evolution of race relations, and identity construction which have informed limited access 
to urban space and unequal distribution of power in Buenos Aires, Argentina.  
 I argue that Afroporteños –Afro-descendants who have lived in the Port of Buenos Aires– 
were willing to challenge the so-called absence to which they were being circumscribed by 
exercising their agency and asserting their belonging in the city. In order to demonstrate that, I 
examine legal documents, lithographs, newspapers, photographs, catalogs, and literary works 
that I collected at the National Library Mariano Moreno and General Archive. My analysis is 
focused on the identification of what I call “meaningful spaces of identity production” such as 
urban –the streets and the pulperia–, domestic, symbolic –the Afroporteño press–, and 
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institutional ones –the archive and the museum–. A close reading of the interactions and the 
identities that afroporteños produced in these places reveals a network of social exchanges 
characterized by free will, fluidity, interpellation, and social mobility. 
 My dissertation concludes that Afroporteños and their cultural heritage played a key role 
in the making of Argentina. Furthermore, it opens possibilities for reconstructing the cultural and 
historic experience of Afroporteños over time by putting into dialogue visual and written 
sources, a variety of periods, hegemonic and counterhegemonic discourses. Finally, my project 
inscribes the case of Afroporteños into broader discussions of race in Latin America by 
reframing national identity in more inclusive terms and dealing with Afro-Latin American 
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INTRODUCCIÓN: ELEMENTOS CRÍTICO-TEÓRICOS RELEVANTES PARA EL 
ANÁLISIS CULTURAL DE LAS IDENTIDADES AFROPORTEÑAS 
 
 En junio de 2016 se inauguró en Buenos Aires, Argentina, la exposición Antepasados: 
los afro-porteños en la cultura nacional, organizada por el Museo de la lengua y el libro en 
Buenos Aires y patrocinada por el gobierno argentino. Un corpus amplio de mapas, periódicos, 
fotografías y audios que datan de principios del siglo XIX y cubren hasta el siglo XX capturan la 
manera en que un grupo de intelectuales, curadores y el gobierno comprendieron y valoraron la 
herencia afro a nivel cultural. En el catálogo que acompaña la exposición, Alberto Manguel 
escribe: “La historia que estudió mi generación (nací en 1948) fue una de ausencias (…) Ausente 
también estaba la historia de los afro-argentinos (o negros, como los llamaban nuestros 
profesores), descendientes de los esclavos liberados por un elogiado decreto de la Asamblea del 
Año Trece, todos supuestamente muertos durante las epidemias de fiebre amarilla de 1852, 1858, 
1870 y 1871.” La muestra se proponía llenar ese vacío exponiendo las huellas culturales de los 
afroporteños y los principales abordajes que desde la historiografía y los estudios culturales se 
han llevado cabo en torno a su legado y su rol desde finales del siglo XVIII hasta la actualidad.  
 Más recientemente, entre el 11 y el 18 de marzo de este año un grupo de expertos sobre 
los afrodescendientes de la Organización de Naciones Unidas (ONU) visitó la Argentina y 
concluyó que el país “debe afrontar la realidad de que los afrodescendientes son un grupo 
vulnerable que merece medidas especiales, ya que no pueden ejercer plenamente sus derechos 
económicos, sociales y culturales”1 (Noticias ONU). A nivel cotidiano aún prevalecen en el 
imaginario popular la noción de que la mayoría de los argentinos –especialmente los porteños– 
descienden de españoles e italianos mientras lo afro se relaciona con lo exótico, lo “anormal” y 
                                                 
1 Subrayado en el texto original.  
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lo malo como relata la afroargentina Jesica Salinas Lamadrid cuando expresa que “me da bronca 
justificar que soy argentina” (BBC).2 A nivel estatal, cabe mencionar que los gobiernos 
anteriores han dado algunos pasos en el reconocimiento de lo afro en el país. Por ejemplo, en el 
2010 se estableció el 11 de octubre como el día de la cultura “Africano-argentina”; en el último 
Censo Nacional de Población en el 2010 se incluyó por primera vez la posibilidad a los 
encuestados de autoidentificarse como afrodescendientes, y se han promovido actividades 
culturales como la exhibición mencionada anteriormente (Alberto, “Indias blancas” 309; 
Instituto nacional de estadística y censos).3 
 No obstante, como sostienen los expertos de la ONU y afroargentinos como Lamadrid, 
aún hay varias tareas pendientes en cuanto al reconocimiento de la herencia y la identidad 
cultural afro en la sociedad argentina, particularmente en Buenos Aires. Mi disertación pretende 
contribuir a este propósito al analizar, por un lado, los mecanismos simbólicos y discursivos que 
han posibilitado la borradura de lo afro de la memoria y la identidad nacional y, por otro, 
subrayar el potencial de fuentes inéditas como los documentos legales, la prensa y la fotografía 
en la construcción de una memoria e identidad afro más diversa e inclusiva. Mi estudio se 
concentra en dinámicas de espacio, raza e identidad en una variedad de textos escritos y visuales, 
la mayoría de ellos recogidos durante mi trabajo de archivo en la Biblioteca Nacional Mariano 
Moreno y el Archivo General de la Nación en Buenos Aires.  
                                                 
2 Véase el siguiente video publicado por la BBC en diciembre de 2018 sobre el significado de ser negro actualmente 
en la Argentina y el imaginario popular sobre la blancura racial: 
https://www.bbc.com/news/video_and_audio/must_see/46641620/what-it-s-like-to-be-black-and-argentine?SThisFB 
3 Los resultados del censo indican que, en 2010, 149,493 personas se autoidentificaron como afrodescendientes. De 
éstos, 137,503 son argentinos, 10,182 nacieron fuera de Argentina, pero dentro del continente americano, mientras 
1.040 eran africanos. Estas cifras revelan la diversidad demográfica de la diáspora afro en el país. De acuerdo con 
este mismo censo, el total de la población asciende a 40,117,096 personas (Instituto nacional de estadística y 
censos).  
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 Entre las fuentes primarias analizadas en mi disertación se cuentan documentos legales 
del siglo XVIII; artículos de prensa de finales del siglo XIX; fotografías del archivo de finales 
del siglo XIX y principios del siglo XX, incluyendo imágenes de la colección Witcomb y 
archivos familiares incluidos en la obra de Nicolás Parodi, Afroporteños (2015). Cabe aclarar 
que Parodi divide su corpus en dos partes: la primera, se dedica a los archivos familiares que 
Parodi recuperó con el apoyo de la comunidad y que datan de principios del siglo XX. La 
segunda, está compuesta por fotografías de su autoría. Asimismo, en mi proyecto analizo dos 
obras canónicas de la literatura argentina, El matadero (1871) de Esteban Echevarría y Martín 
Fierro (1879) de José Hernández, y la exhibición, Antepasados: los afroporteños en la cultura 
nacional (2016) que se mencionó al inicio de esta introducción. Este conjunto de textos y 
artefactos me permite examinar la experiencia histórica y cultural de los afroporteños prestando 
particular atención a su movilidad en espacios públicos, privados, retóricos y simbólicos como la 
calle, la pulpería, la casa, la prensa, el archivo y el museo en un marco temporal que cubre desde 
finales del siglo XVIII hasta el siglo XXI.  
 Las principales preguntas que guían mi proyecto son: ¿cuál es el rol del espacio y la raza 
en los procesos de construcción identitaria de los afroporteños? Teniendo en cuenta la 
importancia de los medios de expresión visuales para la población afro, ¿cómo ejemplifican las 
fuentes visuales la manera en que la cultura afro en Buenos Aires ha sido definida en relación 
con sus dinámicas espaciales? Finalmente, ¿cómo se reconceptualiza el pasado histórico, la 
herencia y la cultura afro en la sociedad contemporánea desde la perspectiva de esta misma 
población? Me interesa subrayar la respuesta de los afrodescendientes ante los roles y las 
identidades que se les ha asignado y la manera en que han producido su identidad y una agenda 
propia en relación con sus prácticas espaciales. Mi proyecto construye una trayectoria que 
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facilita el análisis de las identidades raciales a través del tiempo y que informa sobre dinámicas 
de poder relativas al predominio de la ideología de la blancura y la ausencia de lo afro, 
particularmente en Buenos Aires. 
 La borradura de lo afro, particularmente en los estudios económicos, se puede explicar a 
partir de la perspectiva que predominó en los estudios históricos sobre esta cuestión a mediados 
del siglo XX. En la mayoría de estas narrativas historiográficas se enfatiza en el tránsito por 
Buenos Aires de la población africana que arribaba al puerto y su traslado a otras regiones como 
resultado de la trata de esclavos durante el periodo colonial.4 A nivel discursivo y simbólico se 
ha construido una suerte de no-lugar de esta población en la esfera urbana, de no existencia u 
ocupación de este espacio. Entonces, si Buenos Aires fue sólo un lugar de tránsito, no sería 
posible pensar en la producción y apropiación de espacios de sociabilidad en la ciudad por parte 
de este grupo social que progresivamente delinearían su identidad y, por supuesto, su relación 
con el espacio.  
 Esta tendencia crítica refuerza ideas de desplazamiento y exterminio de la población 
afrodescendiente en los siglos XVII, XVIII y XIX. Asimismo, es importante señalar que la 
cuestión afro en Argentina estuvo ausente de la historiografía hasta mediados del siglo XX “a 
pesar de que los esclavos africanos de Buenos Aires figuran en fuentes documentales diversas, 
inclusive iconográficas, del siglo XIX” (Goldberg 101). Al respecto cabe mencionar el gran 
acervo documental del siglo XVIII en el cual los africanos y afrodescendientes también son 
protagonistas y que serán el eje de análisis del primer capítulo de este proyecto. En esta corriente 
crítica –de carácter historiográfico– también se evidencia cierta tendencia racista o que minimiza 
                                                 
4 Al respecto, véanse los estudios de Diego Luis Molinari, La trata de negros. Datos para su estudio en el Río de la 
Plata (1944); Machain LaFuente Buenos Aires en el siglo XVIII (1944); Elena de Studer La trata de negros en el 
Río de La Plata durante el siglo XVIII (1958); Ricardo Rodríguez El primer libro de entrada de esclavos negros a 
Buenos Aires (1957) e Itinerario de los negros en el Río de la Plata (1980).   
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el aporte de los afrodescendientes a la cultura y la sociedad argentina.5 Por ejemplo Ricardo 
Lafuente Machain en Buenos Aires en el siglo XVIII dice que “ciertos negrillos, durante sus 
primeros años, distraían a sus amos y eran algo así como lo que, por la misma época en Europa 
los monos y los loros de las grandes damas de la Corte de Francia (…) Muchas señoras tenían la 
‘negrita del coscorrón’, o el negrito a quien, al raparle la cabeza, le dejaban un mechón largo 
específicamente dedicado a los tirones” (64). Aunque el autor pareciera utilizar un tono 
descriptivo, no se puede ignorar que maneja un lenguaje bastante despectivo –como por ejemplo 
decir “negrillo”, “negrita” y “negrito”–. Asimismo, en el centro de su discurso se encuentra la 
animalización y la violencia hacia la población afrodescendiente, lo cual no se aborda 
críticamente.    
 No obstante, una lectura crítica de los documentos legales del siglo XVIII sobre las 
dinámicas socioculturales de la población afro en Buenos Aires revela la importancia de espacios 
como las cofradías, la plaza, las calles, las pulperías, los espacios domésticos y el tambo y de 
otras prácticas diarias derivadas de la interacción social en los espacios urbanos. Asimismo, los 
documentos revelan el grado de movilidad/restricción espacial que afectaba a esta población, 
pero a la misma vez el nivel de agencia que iban adquiriendo ante la justicia en lo relativo a la 
denuncia y al reclamo de sus derechos: elementos fundamentales en la construcción identitaria 
más allá de su común alienación al sistema de esclavitud y de la asociación negro/mercancía 
(Picotti 68).  
  Este proceso de producción de espacios de sociabilidad y de construcción de la identidad 
de los afroporteños continuaría en el siglo XIX en un plano discursivo con la publicación de 
                                                 
5 Véase otros ejemplos como Diego Luis Molinari (1944) La trata de negros. Datos para su estudio en el Río de la 
Plata, Elena de Studer (1958) La trata de negros en el Río de La Plata durante el siglo XVIII, Ricardo Rodríguez 
(1957) El primer libro de entrada de esclavos negros a Buenos Aires (1980) e Itinerario de los negros en el Río de 
la Plata. 
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periódicos como La raza africana (1858), La igualdad (1873-1874), La juventud (1876-1879), 
La broma (1876-1882), La perla (1879) y La luz (1879).6 No obstante, la historiografía 
tradicional y dominante se ha concentrado en sustentar de un lado, la “extinción” de los 
afroargentinos de la escena social y cultural–como menciona Manguel en el catálogo–, y por 
otro, de exaltar la descendencia europea –principalmente española e italiana– de los argentinos –
especialmente los porteños–.7 En síntesis, se trata de un deseo, de una suerte de fijación por la 
blancura –en términos raciales y socioculturales– que se evidencia a nivel retórico, visual y 
cotidiano.     
 La ideología de la blancura que predomina en el país se ha arraigado en el imaginario 
popular gracias a uno de sus correlatos más importantes: la ausencia de afrodescendientes. De 
acuerdo con Alejandro Solomianski, Buenos Aires se ha erigido como el espacio que reformula e 
irradia “un proyecto de argentinidad que logrará someter a los territorios interiores en su 
dinámica de represión de lo autóctono y exaltación de lo europeo,” en cual lo negro se asume 
como un elemento “incómodo en el entramado de los discursos hegemónicos” (31-34). Esta 
“incomodidad” ha conducido a una dislocación entre el rol de las prácticas espaciales y la 
construcción de las identidades afro. Con dislocación me refiero a permanencia y arraigo en el 
imaginario popular de expresiones como en “Buenos Aires no hay negros” –con la carga 
semántica que ello implica– como resaltaría George Andrews en su paradigmático estudio, The 
                                                 
6 Sobre la importancia de estas publicaciones y la producción cultural de los afroporteños en este periodo, Pablo 
Cirio expresa que “de igual modo, el énfasis de la narrativa dominante en negar, o al menos, minimizar su relevancia 
sociocultural se contrapone con las actividades de las al menos ciento diez entidades de diversa índole para este 
periodo, así como la publicación de una veintena de periódicos negros, cerca de una docena de libros y un centenar 
de composiciones musicales académicas cuyos autores eran negros.” (21)  
7 Por ejemplo, se ha explicado esta desaparición a través de su participación en los denominados “batallones de 
castas” que integraban indios, negros y mulatos, separados racialmente. Sobre este tema se destaca el estudio de José 
Oscar Frigerio, Con sangre de negros se edificó nuestra independencia (1988).  
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Afro-Argentines of Buenos Aires, 1800-1900. Su obra tuvo un gran impacto en la manera en que 
se abordaría lo afro en Argentina a partir de 1980, año en el cual fue publicado.   
 A partir de la obra de Andrews y, particularmente, en las últimas décadas se destaca el 
estudio de la influencia y el legado de lo afro en la música (Conde 2003; Ortiz y Cirio 2009), el 
español de Argentina (Conde 2011), la cultura visual argentina (Caggiano 2012, Guidoli 2016) y 
el periodismo (Geler 2010, Cirio 2009). Este conjunto de obras se caracteriza por acercarse a la 
cuestión afro desde la perspectiva de los estudios culturales y disciplinas como la antropología, 
la lingüística, la musicología, la historia del arte y la sociología. Asimismo, los trabajos recientes 
de George Andrews (2016; 2018), Paulina Alberto (2016), Eduardo Elena (2016) y Erika 
Edwards (2016) han sido claves en la comprensión del estado actual del debate y los aportes aún 
pendientes por realizar. Por ejemplo, Alberto y Elena han llamado la atención sobre la 
particularidad del contexto contemporáneo argentino y el cual ha posibilitado la emergencia de 
narrativas y discursos que llaman la atención sobre la diversidad étnica y el mestizaje en un país 
que se ha considerado así mismo como excepcionalmente “blanco” en el contexto 
latinoamericano (3-4). Por su parte, Edwards ha señalado la importancia de estudiar e incorporar 
otras ciudades argentinas en el estudio sobre lo afro como, por ejemplo, Córdoba.  Finalmente, 
La ruta del esclavo en el Río de La Plata: aportes para el diálogo intercultural (2011) es un 
antecedente importante para mi proyecto, pues es el resultado de un seminario organizado por la 
cátedra de la UNESCO de turismo cultural que se llevó a cabo en 2009. Se trata de una obra que 
recoge las tendencias más recientes sobre el estudio de los afrodescendientes en el Río de la Plata 
y cuyos trabajos incluyen la perspectiva historiográfica y cultural.  
 Teniendo en cuenta este panorama, hasta el momento no se ha llevado a cabo un estudio 
multidisciplinario en diferentes momentos históricos que problematice la manera en que la 
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historiografía y la crítica cultural en Argentina ha abordado la cuestión afro desde finales del 
siglo XVIII hasta la actualidad. Tampoco se ha cuestionado la manera en que la cultura y la 
identidad afroporteña ha sido constituida por los discursos canónicos dominantes ni la respuesta 
crítica que desde las comunidades afro o a través de esfuerzos individuales se han elaborado en 
relación con las primeras. De igual manera, aún no se ha tomado suficientemente en cuenta el rol 
y la importancia del archivo fotográfico en el gesto de “visualizar” las identidades, construir la 
memoria y los espacios culturalmente significativos para los afroporteños.  
 En este sentido, mi proyecto contribuiría no sólo a llenar un vacío bibliográfico, sino 
también a construir un diálogo entre la construcción de lo afro como objeto –desde una 
perspectiva dominante– y la autoconstrucción identitaria que las comunidades afrodescendientes 
en Buenos Aires han realizado desde el siglo XIX. Mientras asumo críticamente las estrategias 
mediante las cuales se ha dislocado la relación entre las prácticas espaciales y la construcción de 
las identidades afroporteñas, también considero la producción cultural de los afrodescendientes 
como elemento clave para reconstruir esta dislocación y una memoria más inclusiva y diversa. 
Finalmente, mi interés es subrayar las maneras en que los afroporteños han cultivado sus propias 
identidades desde espacios marginales, pero altamente marcados por su deseo de preservar su 
cultura por medio de distintas producciones discursivas.  
 Trazar una trayectoria desde finales del siglo XVIII hasta el siglo XXI, me permite 
analizar la fluidez y la construcción de lo negro a través de la identificación de los principios de 
inclusión/exclusión que históricamente han naturalizado la marginalización de lo afro de la 
producción cultural y de la identidad nacional. Asimismo, esta perspectiva de larga duración 
subraya que el género, la clase y la raza se interrelacionan de forma particular en la producción y 
en el análisis crítico de las identidades afroporteñas en determinado momento histórico. Dado 
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que cada capítulo aborda un periodo diferente, será relevante tener en cuenta la manera en que 
los mecanismos de exclusión o la interrelación de las categorías anteriormente mencionadas han 
jugado un rol fundamental en la producción de la diferencia y las identidades afro. Por ejemplo, 
en lo relativo al siglo XX será relevante tener en cuenta que la población afro tuvo que enfrentar 
los estigmas cimentados en su pasado esclavo mientras se utilizaba la palabra “negro” como 
marcador de clase, particularmente para referirse a alguien de la clase obrera/trabajadora.8 De allí 
que expresiones como “negros del alma”, “negros villeros” y “cabecitas negras” se hayan 
popularizado para designar a aquellas personas que sin importar sus características fenotípicas 
reciben bajos salarios y viven en los márgenes de las ciudades (Geler 2016). Estos dispositivos 
son los que la práctica del activismo racial contemporáneo identifica y se propone cuestionar 
mediante la reivindicación de la memoria/presencia de estos grupos en el panorama nacional 
actual.9  
 De acuerdo con los objetivos y la aproximación que se pretende llevar a cabo de las 
fuentes primarias –documentos legales, periódicos, grabados, obras literarias y fotografías–, mi 
proyecto se ubica en el campo de los estudios culturales y literarios. Es decir, se parte de la 
noción de que un texto no sólo remite a lo escrito o lo históricamente considerado canónico, sino 
que son producciones discursivas que hacen “parte del mundo social, de la vida humana y, por 
supuesto, de momentos históricos en los que se sitúan y se interpretan” (Said, “El mundo, el 
texto” 15). A lo largo de los capítulos de mi disertación se resalta el vínculo de los textos –
                                                 
8 Para profundizar sobre esta cuestión, sugiero consultar los trabajos de Picotti (2011) y, Geler y Lamborghini 
(2016).  
9 Por ejemplo, en Buenos Aires tiene su sede principal el colectivo DIAFAR –Diáspora Africana de la Argentina – 
cuyo propósito es vsubrayar la presencia de la población afro en Argentina. Esta organización ha desarrollado y 
apoyado diferentes proyectos como la Radio DIAFAR que consiste en una serie de programas radiales en los cuales 
se discuten temas relacionados con la raza, la herencia cultural, las costumbres y las identidades afro en el país. 
Asimismo, DIAFAR apoyó la publicación de Afroporteños en el 2015, una obra visual que se analizará en el tercer 
capítulo.  
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escritos y visuales– con el contexto sociocultural de su producción y su potencial para delinear y 
simultáneamente influir en la construcción de estas realidades.  
 Con respecto al espacio, el posestructuralismo y la geografía cultural serán las dos 
corrientes teóricas principales que guiarán el análisis del corpus seleccionado. Diversos teóricos 
como Henri Lefebvre (1991), Michel Foucault (1997), Edward Said (1994), entre otros, han 
deconstruido el concepto tradicional de espacio, entendido como entidad fija o un área vacía y 
concreta que funciona aisladamente de las relaciones y las dinámicas socio-raciales, para 
enfatizar la visión del espacio como un locus activo (Lefebvre 1-12). En otras palabras, el 
espacio es el epicentro de las prácticas sociales, así como el espacio de lo sensible, lo sensorial, 
incluyendo su proyección abstracta, simbología y utopía (Lefebvre 12). Desde esta perspectiva, 
el espacio funciona como un locus abierto, discursivo y plurisignificante.   
 Asimismo, esta aproximación teórico-crítica incluye la idea de que el espacio se 
transforma, es una categoría móvil que revela la racionalidad que le da forma, es decir, las 
relaciones de poder intrínsecas que construyen los espacios de un modo particular (Lefebvre 18-
27). La noción de espacio que se deriva de la geografía cultural se relaciona estrechamente con la 
perspectiva teórica mencionada anteriormente. Por ejemplo, Doreen Massey en For Space (2005) 
plantea que el espacio está en proceso de construcción y está compuesto por una serie de redes –
de intercambio y contacto económico, racial, político, y de género sexual (9). 
 Desde un enfoque sociocultural e interdisciplinario –el cual se practicará en este 
proyecto– “blanco” no corresponde a una descripción fenotípica o biológica, sino a un término 
que se puede utilizar para identificar o visualizar un grupo social que se reconoce como tal por 
sus propios miembros y/o por aquellos que ostentan el poder (Jensen 23). Este mecanismo de 
asociación o visualización racial produce una jerarquización en la cual lo blanco ocupa la 
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posición más alta de la escala socio-racial. En el caso particular de la Argentina, la ideología de 
la blancura o el deseo por constituirse como una nación blanca se encuentra en el núcleo de la 
definición de la identidad nacional desde la segunda mitad del siglo XIX. Erika Edwards afirma 
que desde principios del siglo XIX los intelectuales argentinos, especialmente de Buenos Aires, 
miraron hacia Europa como su modelo a seguir como parte de sus esfuerzos por construir un 
estado-nación fuerte luego de la separación con España y las guerras de independencia. Ellos 
pensaban que para posicionar a Argentina al nivel de países como Gran Bretaña, Francia y 
Alemania se tenía que desplazar física y culturalmente a los indígenas y afrodescendientes. El 
gesto de tomar como modelos a estos países europeos se consideraba la forma más eficaz de 
superar el estado de barbarie en el que supuestamente se encontraba el país y alcanzar la 
civilización por medio de la migración y la modernización del país a nivel de infraestructura, 
educación y servicios (Edwards, “Pardo is the New Black”). Profundizar en las implicaciones de 
la dicotomía civilización/barbarie– en el desarrollo del país será una de las preocupaciones 
fundamentales en la obra y agenda política de escritores como Domingo Faustino Sarmiento –
presidente de Argentina entre 1868-1874– y Bartolomé Mitre. Aunque se trataba de un proyecto 
de corte político liberal, son innegables sus consecuencias en términos de la manera en que lo 
afro e indígena se borró de las narrativas históricas oficiales y semioficiales. En consonancia con 
esta borradura de lo afro e indígena, históricamente se ha subrayado el aporte de españoles, 
italianos y judíos, mientras se niega el legado de otros grupos o comunidades étnicas.   
 Este proyecto nacional centrado en la blancura se inspiró en el racismo científico, el cual 
proclamaba que era necesario modificar la composición étnica de la población mediante la 
migración europea con el propósito de modernizar la nación y modificar el curso de la historia 
(Andrews, “Afro-Latin America” 12).  De acuerdo con Andrews, entre 1880 y 1930 a Argentina 
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y Brasil migraron cerca de tres millones de europeos, mientras seiscientos cuarenta mil arribaron 
a Uruguay (“Afro-Latin America” 12).10 En términos simbólicos y discursivos, se encuentran 
manifestaciones de este concepto de blancura, de manera explícita o implícita, en el locus de 
enunciación de los documentos legales del siglo XVIII, en los proyectos nacionales liberales, en 
algunas obras del canon de la literatura argentina y en los discursos que promovían y justificaban 
las oleadas migratorias en Argentina entre finales del siglo XIX y principios del XX, mientras 
borraban o silenciaban gran parte de las contra narrativas de y sobre lo afro, objeto de este 
proyecto. En el contexto reciente, la noción de que la identidad argentina se ha definido 
predominantemente como blanca y europea se ha problematizado en las últimas décadas con el 
aumento de los estudios étnicos, específicamente los relativos a lo afro y la cuestión indígena en 
el país (Alberto “Indias blancas”, 298). 
 En la consideración del espacio y la raza como categorías teórico-analíticas surge la 
cuestión de la mirada y la visualización –de la diferencia racial y de los espacios mismos–. 
Basándome en los aportes críticos de la corriente teórica conocida como cultura visual –visual 
culture– me apoyaré en trabajos como Visual Methodologies: an Introduction to the 
Interpretation of Visual Materials (2001). En esta obra, Rose parte del principio de que las 
imágenes producen y reproducen relaciones de poder y jerarquías socio-raciales (9-12). 
Entonces, a través del estudio de diversas representaciones visuales es posible decodificar y 
analizar la manera en la cual se ha producido o visualizado la “diferencia” como un marcador en 
términos de identidad, raza, clase y género sexual, principalmente (10-11). Las imágenes no son 
                                                 
10 A pesar de que los europeos que migraron a Argentina se beneficiaron de la opinión positiva que sobre ellos se 
tenía, esto no suficiente para garantizarles mejores condiciones de vida en comparación con las familias locales. En 
La Habana, Rio de Janeiro, Sao Paulo, Montevideo, Buenos Aires y en otras ciudades pequeñas, las familias 
migrantes y negras compartieron vecindario en la periferia de estas ciudades (Andrews, “Inequality: Race, Class, 
Gender” 64).   
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ilustraciones “transparentes”, sino que son espacios en los cuales se construye y representa la 
diferencia socio-racial (11). De esta manera, cuando los artefactos visuales circulan y se 
diseminan, contribuyen a la reproducción y, en cierta medida, popularización de imaginarios 
sobre la identidad y la diferencia.  
 Con respecto al análisis de las imágenes, se seguirán las metodologías que se sugieren 
desde el campo de los estudios en cultural visual –Visual Culture Studies– entendida como una 
perspectiva analítica que permite estudiar y analizar la construcción visual de lo social (Mitchell, 
“Imperial Landscape” 170). En este sentido, lo visual se establece como un espacio abierto en el 
cual los significados son creados y contestados (Mirzoeff 6). Para el caso específico de mi 
proyecto, examino y analizo la construcción visual del espacio, la raza y las identidades 
afroargentinas, así como, los miembros de la comunidad afrodescendiente han contestado a las 
narrativas visuales dominantes sobre su identidad y los espacios desde los cuales se han 
producido. En lo relativo a la visualización de la raza, W.J.T. Mitchell (1994) afirma que las 
imágenes son portadoras de información racial, construyen relaciones de tipo asimétrico y las 
categorías que les dan sentido son históricamente cambiantes.11 En este sentido, lo racial se 
construye socialmente, no existe per-se, con lo cual es polisémico y fluido. Por ejemplo, la 
construcción de “lo negro” / “lo blanco” funciona sobre la posibilidad de trasladar y producir 
visualmente aquello que se imagina o se le ha asignado este valor (Geler y Lamborghini 2016). 
A través de este proceso se va conformando un campo visual y una mirada que no son neutrales, 
sino que por el contrario son en sí mismas formaciones raciales (Fleetwood 6-7).  
 De igual, manera, en términos metodológicos será de gran ayuda seguir la propuesta de 
Gillian Rose cuando concibe el estudio de los artefactos visuales a partir de tres momentos: la 
                                                 
11 Para Geler y Lamborghini (2016) “la visualidad consiste en la conformación de regímenes de visión en tanto 
procedimiento del hacer visible o invisible (…) es una construcción sociopolítica y de normativización del cuerpo”. 
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producción de la imagen, la imagen en sí misma y la audiencia (45). Contextualizar o, en algunos 
casos, devolver las imágenes a su contexto de producción revelará los silencios, las borraduras y 
la intencionalidad de espacios como el archivo y el museo. Finalmente, el concepto de “ways of 
seeing” –que Rose retoma de John Berger (1972) – se refiere a la influencia de la mirada en el 
modo en que vemos, percibimos y nos relacionamos con el mundo y los sujetos que nos rodean, 
lo cual está determinado por el contexto sociocultural, ideológico y racial en el cual se producen 
las tecnologías visuales como la litografía, la pintura, la fotografía, entre otras. (86).12 Este 
concepto de “la mirada” sirve para determinar las particularidades –incluso las conexiones– entre 
los diversos materiales visuales y la manera en que funcionan para construir determinados 
discursos raciales. En el análisis del corpus fotográfico contemporáneo –en especial los archivos 
familiares– será necesario tener en cuenta que la fotografía es una práctica afectiva y material 
(Gabara 50). En este sentido, la fotografía tiene el potencial de movilizar emociones y producir 
empatía/identificación, pero sobre todo generar un sentido de afiliación, conexión y afirmación 
entre los miembros que conforman una familia, un grupo o una comunidad (Gabara 58). La 
fotografía como objeto y práctica material, no obstante, se relaciona con un cúmulo de 
sentimientos/sensibilidades que se activan una y otra vez cuando se observa (Campt 2012). 
  En el primer capítulo, “Producción y prácticas espaciales afro en Buenos Aires a finales 
del siglo XVIII” analizo la manera en que la movilidad espacial en lugares públicos –como la 
calle, la pulpería y la casa de recogidas– y los espacios domésticos fueron esenciales en el 
ejercicio de la autonomía de hombres y mujeres afrodescendientes esclavos en las últimas 
                                                 
12 La obra de Berger es uno de los antecedentes más importantes de los estudios en cultura visual. Berger establece 
que las representaciones culturales del hombre y la mujer parten de miradas diferentes sobre cada uno, en las cuales 
el hombre asume la postura de observador del cuerpo femenino, mientras la mujer también se convierte en 
observadora. De allí que la mirada masculina se relaciona con el poder y el dominio. Esta noción de la mirada, 
posteriormente se extenderá a otras cuestiones socioculturales como la raza, el espacio, lo exótico y la clase social.   
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décadas del periodo colonial. Una aproximación crítica desde los estudios culturales a los 
documentos legales revela que, a través de las prácticas cotidianas relacionadas con el uso o la 
ocupación de ciertos espacios, los afrodescendientes pudieron recrear su identidad más allá de 
los límites impuestos por el régimen colonial y la cosificación a la que se encontraban sometidos. 
La naturaleza legal de los documentos del archivo permitirá rastrear las dinámicas 
socioculturales y espaciales que generaban conflicto en la ciudad y la agencia que de manera 
intermitente asumía la población afrodescendiente en el reclamo de sus derechos o demandas 
ante las autoridades coloniales. 
 En el segundo capítulo, “Disputas por el espacio y la identidad nacional en la prensa 
afroporteña de finales del siglo XIX” estudio los mecanismos discursivos que la comunidad 
afroporteña desarrolló en la creación de un espacio retórico propio: la prensa. Los periódicos 
pueden ser comprendidos como espacios de sociabilidad de carácter simbólico y discursivo que 
sirven para cohesionar a la audiencia alrededor de una serie de valores e imaginarios. Una lectura 
crítica de periódicos afroporteños como La broma (1876-1882), La juventud (1876-1879), La 
perla (1878-1879) y El unionista (1877-1878) problematiza estereotipos y representaciones fijas 
de los afrodescendientes presentes en el canon de la literatura argentina como El matadero 
(1871) y Martin Fierro (1872). Mientras estas obras literarias marginalizan a los personajes afro 
del proyecto de formación de la identidad nacional, a través de la prensa afroporteña se 
vislumbra una comunidad activa interesada en educarse y en ocupar un lugar en el proyecto 
nacional. La existencia de este tipo de proyectos periodísticos cuestiona la construcción de una 
nación blanca y moderna conformada en su mayoría por migrantes europeos.   
 En el tercer capítulo, “Narrativas visuales sobre la desaparición y ausencia de las 
identidades afro (1900-2015),” examinaré el rol de la fotografía en la representación y 
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construcción de la memoria afro. En particular, se analizarán una serie de fotografías cuyo 
análisis visual revela las estrategias retóricas que se utilizaron para reforzar la narrativa de la 
desaparición/exterminación de la población afro. De otro lado, la colección Witcomb y las 
fotografías familiares –recuperadas a partir de los esfuerzos de la comunidad afrodescendiente– 
ofrecen una suerte de contra narrativa de la ausencia y la desaparición mientras reconstruye las 
identidades a través de las prácticas espaciales en la esfera público/privada. Las fotografías que 
Nicolás Parodi recuperó y posteriormente publicó en su libro Afroporteños son un claro ejemplo 
del potencial de los archivos familiares para reconstruir una memoria visual alternativa a la 
institucional. Este tipo de colecciones subrayan formas alternativas de visualizar la importancia 
del espacio en la producción de las identidades.  
 En el cuarto capítulo “Antepasados, los afroporteños en la cultura nacional: la 
exhibición de la herencia afro en la Argentina contemporánea” abordo críticamente la exhibición 
mencionada al inicio. Específicamente, analizo el museo como un espacio institucional clave en 
la exhibición de la identidad, la historia y la memoria de la comunidad afroporteña desde el 
periodo colonial. Aunque la exhibición y el catálogo inspiraron en gran medida mi proyecto, 
considero que el gesto de relegar a los afroporteños y su legado cultural como parte del pasado es 
problemático pues no reconoce a la comunidad afro que actualmente vive en la ciudad y su 
agenda política. Una de las preguntas que me propongo responder en este capítulo será: ¿Cuáles 
son las implicaciones socioculturales de esta exhibición de lo afro? 
 En la conclusión se abordará el trabajo que se viene desarrollando en Argentina desde 
DIAFAR (Diáspora africana argentina) para establecer conexiones y comparaciones con los 
capítulos previos sobre la producción espacial e identitaria de los afroargentinos. 
Adicionalmente, me propongo incorporar la cuestión del activismo racial y la reivindicación de 
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la memoria/presencia de estos grupos en el imaginario nacional contemporáneo como estrategia 
clave en la formulación de una relectura crítica del pasado, la historiografía y producción cultural 






















CAPÍTULO 1: PRODUCCIÓN Y PRÁCTICAS ESPACIALES AFRO EN BUENOS 
AIRES A FINALES DEL SIGLO XVIII 
 
Desde el paradigmático texto del historiador George Andrews (1980), The Afro-Argentines of 
Buenos Aires, el imaginario de que en “Argentina no hay negros” se ha cuestionado cada vez con 
más fuerza y profundidad. Esto ha sido posible, en gran medida, gracias al interés por incorporar 
el trabajo de archivo y fuentes de diverso tipo, como, por ejemplo, los censos y los registros 
militares, para el caso particular del periodo colonial, en los estudios sobre el tema. Este tipo de 
trabajos han permitido reconstruir, desde una perspectiva historiográfica, el arribo y los flujos 
migratorios que se originaron desde África hacia el Virreinato de la Plata y/o el tránsito de 
esclavos desde Brasil hacia Buenos Aires y al interior del país en la segunda parte del siglo 
XVIII.13   
 Aunque la mayoría de los estudios reconocen la importancia de Buenos Aires como uno 
de los centros de comercio esclavista más importantes a finales del siglo XVIII,14 es muy escasa 
la atención que se le ha prestado al análisis de las dinámicas de asentamiento, ocupación y 
                                                 
13 Utilizo el término Virreinato de la Plata para referirme a la región que comprendía los actuales territorios de 
Argentina, Bolivia, Paraguay y Uruguay, y que fue creada en 1776 en un intento de la Corona por reafirmar su poder 
y control sobre el territorio y las actividades comerciales que allí se llevaban a cabo, sobre todo en el puerto. 
Durante gran parte del periodo colonial, Buenos Aires constituyó la periferia del Virreinato de Perú, cuyo trayecto 
desde Lima tomaba varios meses (Andrews 11). En el Lazarillo de ciegos caminantes se lee que Buenos Aires “se 
puede contar por la cuarta del gran gobierno del Perú, dando el primer lugar á Lima, el segundo a Cuzco, el tercero á 
Santiago de Chile y a ésta el cuarto” (39). Justamente, ésta es una de las razones por las cuales será relevante 
analizar las dinámicas espaciales de una ciudad que va adquiriendo protagonismo hacia finales del siglo XVIII, no 
solo en términos económicos, sino también culturales, políticos y sociales. Con respecto a la cuestión migratoria que 
cubría una serie de rutas que incluían a los actuales territorios de Brasil, Uruguay y Argentina, véase el trabajo de 
Alex Borucki (2015).      
14 George Andrews y otros autores como Florencia Guzmán coinciden en reafirmar la importancia que adquiere el 
puerto hacia la segunda mitad del siglo XVIII como resultado de las Reformas borbónicas que conducen a la Corona 
a activar el libre comercio en 1778 (Andrews 11). Uno de los propósitos de las autoridades coloniales consistía en 
controlar y disminuir el comercio ilegal y el contrabando que afectaba al puerto desde el inicio de la colonia. Al 
respecto Andrews afirma que “the existence of this contraband trade makes it difficult to determine exactly how 
many slaves entered Buenos Aires during the colonial period” (24). Por su parte, Guzmán afirma que “si bien la 
llegada de los africanos comenzó poco después de su segunda fundación [1580], Buenos Aires tuvo que esperar dos 
siglos para constituirse como centro y eje del circuito comercial” (224-225).   
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formación de identidades afro que se llevaron a cabo en la ciudad. Varias razones explican este 
fenómeno. La primera, arraigada sobre todo en el imaginario popular, consiste en leer 
anacrónicamente Buenos Aires desde una perspectiva contemporánea, es decir, una 
predominantemente blanca con gran influencia europea, en términos raciales y culturales. 
Sumado a lo anterior, no se suele asociar la migración africana con el pasado colonial sino con 
flujos recientes de trabajadores y población joven provenientes de países como Cabo Verde y 
que están arribando a la ciudad en busca de oportunidades de trabajo (Martino 2016). 15 Esto 
implica, necesariamente, una borradura o, en el mejor de los casos, la subvaloración de la 
presencia afro en términos culturales y de la historia de la ciudad, incluso desde finales del 
periodo colonial.  
 La segunda razón, apoyada por la historiografía argentina, previa al estudio de George 
Andrews, consistía en postular que, si bien el puerto fue un enclave fundamental para el arribo de 
la población esclava, la ciudad sirvió sobre todo como lugar de tránsito. De acuerdo con esta 
perspectiva, la travesía de la población africana culminaría en el interior del país en regiones 
como Tucumán, Mendoza, Santiago del Estero y Jujuy (Rodríguez 7). Como consecuencia, se 
piensa que la cifra de africanos y afrodescendientes asentados en Buenos Aires no era realmente 
significativa.16 Una mirada a diversos textos de la época y a estudios que reconstruyen las 
                                                 
15 Durante el desarrollo del trabajo de investigación y archivo que he llevado a cabo en la ciudad, he tenido la 
oportunidad de conversar sobre mi proyecto en espacios semi-formales y varias veces, al explicar que trabajo sobre 
lo afro en Buenos Aires, me han preguntado si mi proyecto es sobre la reciente oleada migratoria proveniente de 
Cabo Verde y que se ha intensificado durante los últimos 10 años, aproximadamente. Obviamente he tenido que 
explicar que me refiero a los flujos migratorios que ocurrieron en el periodo colonial.   
16 Al respecto, véanse los estudios de Diego Luis Molinari, La trata de negros. Datos para su estudio en el Río de la 
Plata (1944); Machain LaFuente Buenos Aires en el siglo XVIII (1944); Elena de Studer La trata de negros en el Río 
de la Plata durante el siglo XVIII (1958); Ricardo Rodríguez El primer libro de entrada de esclavos negros a 
Buenos Aires (1957) e Itinerario de los negros en el Río de la Plata (1960). Adicionalmente, en este último trabajo 
Rodríguez afirma que para 1778 la proporción de afrodescendientes en Tucumán, Santiago del Estero, Buenos 
Aires, Mendoza y Jujuy ascendía al 64%, 54%, 24%, 24% y 13%, respectivamente (7).   
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dinámicas demográficas en la ciudad coinciden en afirmar que la cifra de afrodescendientes no 
era nada despreciable. 
 De acuerdo con Alonso Carrió de la Vandera en 1770 vivían alrededor de 22,007 
personas en Buenos Aires, de los cuales 4,163 eran “esclavos negros y mulatos de ambos sexos y 
de todas edades” (43-44).17 Félix de Azara, un viajero aragonés que arribó a Buenos Aires en las 
últimas dos décadas del siglo XVIII, sostiene que la ciudad contaba con 40,000 habitantes 
(422).18 Alejandro Gillespie afirma que para 1806 Buenos Aires tenía cerca de “41,000 almas; la 
quinta parte era de blancos puros, siendo el resto uno variada mezcla que iba desde el negro hasta 
el tinte más rubio” (21).19  Lyman Johnson afirma que durante 1744 y 1810 el porcentaje de 
esclavos negros y mulatos de la ciudad aumentó de 75% a 86.3% (9). De acuerdo con el estudio 
historiográfico más reciente sobre esta cuestión, Alex Borucki afirma que cerca de 70,000 
esclavos arribaron desde África y Brasil entre 1777 y 1812, cuando el gobierno de Buenos Aires 
prohibió el tráfico esclavista (2).  
 La población afrodescendiente no solo ocupaba un eslabón importante en la composición 
demográfica de la ciudad, sino también en términos productivos y económicos. De Azara afirma 
que “en Buenos Aires y Asunción (…) las artes y oficios, que se reducen à los indispensables, se 
ejercen por algún europeo que llegó muy pobre, y por los pardos, indios y negros” (371). Por su 
                                                 
17 En El lazarillo de ciegos caminantes Carrió de la Vandera sostiene que las cifras provienen de los libros 
parroquiales y las que proporcionaron las comunidades religiosas (43). De la Vandera (1715-1783) fue un alto 
funcionario, escritor, comerciante, viajero y cronista español. Durante varios años fue administrador del Correo Real 
del Virreinato del Perú.   
18 De Azara arribó al Brasil en 1781 –por orden del rey en Lisboa– y recorrió por veinte años la cuenca del Río de la 
Plata y sus diversos afluentes, y los actuales territorios de la Argentina, Paraguay y Uruguay con el propósito de 
describir la geografía, el clima, las poblaciones indígenas y la historia natural de estos lugares. De acuerdo con el 
prólogo a su obra Historia del Paraguay y Río de la Plata, decidió revisar los archivos de ciudades como Asunción, 
Corrientes, Santa Fe, Buenos Aires, y otros pueblos y parroquias para ganar un mayor conocimiento de estas 
regiones. Lo anterior lo motivó a escribir la historia del descubrimiento y conquista de estas regiones en dos 
volúmenes (5).    
19 Gillespie, viajero inglés, llegó al Río de la Plata como capitán en la expedición que efectuó la primera invasión 
inglesa que ocupó Buenos Aires en 1806 (Baudizzone, Cuadrado y Seoane 11). 
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parte, Gillespie expresa que “los españoles y criollos blanqueados dejan esas ocupaciones 
[labores mecánicas] para sus compatriotas de tez más oscura, que son industriosos en sus 
respectivos oficios de zapateros, sastres, barberos, changadores, pulperos, carpinteros y demás 
pequeños comerciantes al menudeo” (Baudizzone, Cuadrado y Seoane 21). Andrews afirma que 
los afrodescendientes en Buenos Aires se destacaron por su emprendimiento y por ocuparse en 
labores de artesanía y pequeños negocios de comercio (132-136). Aunque la economía de la 
ciudad y los alrededores no era similar a las de plantación que caracterizaban a Brasil y al 
Caribe, en términos de la intensidad en el uso de la mano de obra, sí dependía de ésta para la 
producción de productos y servicios de consumo básico. Entre estos se encuentra el trigo, la 
confección de zapatos, la producción de pan y artesanías, el lavado de la ropa y el transporte de 
carga y agua –comúnmente llamados aguateros– (37-39).20  
  La tercera razón por la cual se le ha otorgado poca atención a las dinámicas espaciales e 
identitarias de la población afrodescendiente en Buenos Aires reside en que aun cuando algunas 
veces se advierte de su presencia, simultáneamente, se reconstruye a través de roles identitarios 
fijos, incluso estereotípicos heredados del periodo colonial. Entonces, lejos de enriquecer la 
trayectoria de las mujeres y hombres de la comunidad afrodescendiente en la ciudad, se la 
identifica de forma determinista como la lavandera, el aguatero, el criado, el vendedor de velas, 
                                                 
20 Mientras en el Caribe se llevó a cabo una producción intensiva de azúcar, café, tabaco, algodón y explotación 
minera, en el Río de la Plata se estableció un sistema de alquiler en el cual los esclavos tenían cierta movilidad 
debido a que debían ubicarse en un trabajo/labor y con ello generar ganancias a su amo (Picotti 73). Además, se 
instauraron dinámicas muy diferentes en cuanto a lo que significaba el trabajo esclavo en la ciudad vs. el campo. En 
la primera, la población africana y afrodescendiente se desempeñó en labores domésticas, artesanales y comerciales 
como el lavado de la ropa, la producción y venta de utensilios como traperos y zapatos. En el campo se dedicaron 
principalmente a la siembra de trigo y al cuidado del ganado (Meléndez 137). Al respecto Andrews afirma que: 
“many slaves used free time to make and sell articles on the street. No memoir of life in early 19 th Century in 
Buenos Aires fails to mention the black street vendors and the rhymes and jingles with which they hawked their 
waves” (33). 
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entre otros.21 Lo anterior resulta problemático en la medida en que se alienan las identidades 
sociales al asociarlas con roles derivados del sistema de esclavitud, en el cual se concebía a la 
población africana, primordialmente, como una mercancía que reportaba beneficios económicos. 
Una de las consecuencias más notorias de esta alienación consiste en la construcción discursiva y 
simbólica de una suerte de no-lugar de esta población en la esfera urbana. En otras palabras, se 
produce una suerte de dislocación entre el espacio y las construcciones identitarias afro que se 
producen a través y gracias a la interacción social que ocurre en el primero, y que 
necesariamente ha reforzado el imaginario de que en “Argentina no hay negros.” 
 Con el propósito de resaltar la importancia de las prácticas espaciales cotidianas y la 
movilidad de la población afro en el Buenos Aires colonial, en este capítulo se partirá de la 
noción de que el esclavo “encarna a un sujeto y, al mismo tiempo, es propiedad de otro (…), 
encarna un límite a la cosificación y posibilidad de ejercicio de la propiedad por parte de los 
amos” (Casals 38). Identificar y analizar los límites que menciona Casals permite profundizar en 
la experiencia cultural, espacial y social de los (as) afrodescendientes en Buenos Aires, más allá 
de la reconstrucción demográfica y descriptiva que ha llevado a cabo la historiografía. En este 
capítulo partiré del principio de que no es posible comprender las trayectorias culturales e 
identitarias afro sin una conexión con espacios urbanos singulares como la calle, la pulpería, la 
casa de recogidas y los espacios domésticos y las dinámicas sociales que en éstos tuvieron lugar. 
Estas prácticas socioespaciales informan la fluidez de la experiencia histórica, la movilidad 
espacial, los mecanismos de exclusión/inclusión, negociación, disputa y tensión: elementos clave 
en la formación de las identidades afro y las geografías culturales.  
                                                 
21 Cabe anotar que estos roles se reprodujeron visualmente durante el siglo XIX, pero, como ya se ha mencionado, 
se originaron a partir de las dinámicas económicas relacionadas con la esclavitud en la ciudad desde el periodo 
colonial. En el capítulo tres se profundizará sobre la construcción visual de las identidades afro.  
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 Tomando como punto de partida una serie de documentos legales me propongo demostrar 
la manera en que las prácticas espaciales y sociales mencionadas anteriormente redimensionan y 
definen las construcciones identitarias afro a finales del siglo XVIII en Buenos Aires. Será 
relevante analizar el tipo de imágenes que produce el archivo –los casos legales 
específicamente– sobre la población afrodescendiente ya que problematizan la lectura que sobre 
la población afro en este mismo periodo han elaborado autores como Andrews y Borucki –mis 
interlocutores principales en este capítulo–. Aunque sus aportes han sido fundamentales para 
reconstruir la experiencia histórica de estas comunidades, sus estudios, al centrarse en demostrar 
la presencia de los afroargentinos en términos demográficos a través de los censos y los 
documentos de archivo e institucionales, en las cofradías y hermandades, no prestan suficiente 
atención a la fluidez de la experiencia histórica. Es decir, estos autores ignoran la noción de que 
las identidades se producen y reproducen cotidianamente, la mayoría de las veces en los límites, 
incluso, fuera de los márgenes establecidos por las autoridades coloniales y que constituían el 
epicentro de las prácticas cotidianas.  
El espacio como categoría relevante para la construcción de las identidades:  
  Desde el enfoque de la geografía cultural, el espacio no se considera un área vacía ni una 
superficie, es decir, no existe previamente a la interacción social. Por el contrario, el espacio se 
produce como resultado de las relaciones sociales que tienen lugar en él (Lefebvre 11) (Massey 
For Space 4). Previo a los trabajos de Henri Lefebvre y Doreen Massey, Michel Foucault 
estableció que no vivimos en una especie de vacío en el cual se ubican los individuos y las cosas, 
por el contrario, hacemos parte de un conjunto de relaciones sociales que no son reducibles o 
similares entre sí (3). De allí que Foucault establezca la relevancia de tratar el espacio en su 
pluralidad y carácter heterogéneo. Asimismo, el espacio mantiene una estrecha relación con lo 
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simbólico. Es decir, aparte de que no es una entidad vacía ni estrictamente física, el espacio está, 
dada su propia naturaleza, dotado de simbolismo y poder, es una compleja red de relaciones de 
dominación, subordinación, solidaridad y cooperación (Massey, “Space, Place, and Gender” 
265). En este sentido, el espacio se convierte en una arena relevante para estudiar las prácticas 
cotidianas, tanto individuales como comunitarias. A través del espacio se producen dinámicas 
identitarias, raciales y de género sexual que, a su vez, informan sobre la manera en que los 
sujetos se adaptaron e interpelaron, en algunas ocasiones, al sistema colonial.  
 Bajo esta perspectiva, espacios producidos durante el periodo colonial como el asiento, 
los albergues, la pulpería, el tambo, la cofradía, la plaza y las calles –claves en el proceso de 
ocupación de la población afro del territorio– adquieren la dimensión de espacios en continua 
construcción, un conglomerado de prácticas materiales en continuo proceso (Massey, “For 
Space” 11). A través del análisis de estos espacios se espera reproducir y exponer su proceso de 
producción social, es decir, las dinámicas e interacciones que hacen posible su existencia 
(Lefebvre 36). Para analizar la particularidad de estos espacios será fundamental tener en cuenta 
las interacciones sociales, las relaciones raciales, de género y poder que allí ocurren. Como el 
espacio no es una entidad fija, su construcción está siempre en disputa.   
  En la definición del espacio como herramienta crítico-teórica, Doreen Massey también 
resalta la manera en que el espacio ha servido para definir y captar la especificidad del 
colonialismo y las experiencias que se derivan de la relación entre los sujetos y el espacio. La 
autora sostiene que, en el contexto colonial, el espacio se convierte en el epicentro de la 
conquista, la exploración, el encuentro y la convivencia de grupos raciales y étnicos que, a su 
vez, se enfrentaron por su dominio (Massey, “Space, Place, and Gender” 265). No se trató, 
entonces, de meras trayectorias de desplazamiento a través del espacio, sino de la producción y 
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reproducción espacial y social. En el caso de Argentina, específicamente de Buenos Aires, estos 
espacios son el producto del encuentro de múltiples trayectorias, de diversos hombres y mujeres 
–españoles, indígenas, africanos, afrodescendientes, portugueses, ingleses y franceses, entre 
muchos otros– que a su vez imaginan, conciben y viven el espacio a su manera. Las prácticas 
espaciales van mucho más allá de la ocupación, el tránsito a través de ciertos lugares y el 
absoluto dominio de determinado grupo social sobre determinado espacio.  
 El estudio de las prácticas espaciales de los afrodescendientes en la Argentina colonial 
permitirá ir un poco más allá de los enfoques historiográficos que se centran en la trata esclavista 
como un fenómeno primordialmente económico y demográfico. Esta perspectiva ciertamente ha 
aportado a la comprensión del intercambio y la entrada de esclavos al territorio, pero no resalta la 
importancia cultural y social de estos fenómenos de migración y asentamiento forzado. Por su 
parte, identificar las dimensiones culturales, físicas y simbólicas del espacio –teniendo en cuenta 
la perspectiva de la geografía cultural– permite cuestionar diversas narrativas sobre la 
desaparición o la borradura de la presencia y el legado afro de la historia y la cultura argentina 
más allá de la reconstrucción demográfica adelantada por Andrews. Asimismo, utilizar el espacio 
como ángulo crítico permite estudiar diversos discursos sobre las identidades cuya producción no 
solo ocurre a nivel comunitario –en las cofradías y asociaciones– como argumenta Borucki, sino 
también en la esfera individual, en espacios singulares y a través de la interacción racial, el 
contacto o la disputa con las autoridades y en estrecha relación con la movilidad espacial.    
 Las fuentes primarias que se analizarán en este capítulo son documentos legales del 
Archivo General de la Nación que provienen de fondos como “Solicitudes de presos”, 
“Hacienda” y “Tribunales”. Dado que no es posible recuperar la voz de los afroporteños o sus 
tradiciones orales durante este periodo, este tipo de documentos resultan claves en la medida en 
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que no sólo representan a la población afro desde una perspectiva oficial, sino que los producen 
como actores sociales sujetos a unas estructuras raciales específicas de esclavitud urbana. El 
análisis de los procesos judiciales a continuación mostrará que las voces afro se presentan con un 
alto grado de mediación pues se trata de una serie de discursos producidos dentro de un sistema 
burocrático colonial de origen peninsular por parte de escribanos y notarios con un alto grado de 
educación (McKnight y Garofalo xvii-xviii). Estos documentos no constituyen narrativas sobre 
su desaparición y/o ausencia, sino, todo lo contrario, de los conflictos cotidianos que se 
derivaban de su forma de habitar, transitar y producir diversos espacios urbanos, y que debían ser 
resueltos en las cortes. Un acercamiento crítico a este corpus permite analizar de cerca diversos 
mecanismos discursivos y simbólicos que utilizaron las autoridades y los españoles para 
identificar a la población afro a finales del siglo XVIII.22  
 Siguiendo a Kathryn McKnight y Leo Garofalo, las convenciones propias de este tipo de 
género discursivo moldean las narrativas y las perspectivas ideológicas que se presentan en cada 
proceso judicial (xix). Las fuentes que se analizan en este capítulo corresponden con causas 
civiles y criminales que se presentaron ante las cortes por parte de los miembros de la Cofradía 
de San Baltasar; el amo de un esclavo llamado Domingo que se encuentra en la cárcel; un 
pulpero de origen español que denuncia a Esteban de un robo en su pulpería; el Defensor de 
pobres que denuncia la restricción a la libertad de una mujer negra libre y una esclava negra que 
reclama su libertad y denuncia a su amo. Aunque cada proceso cuenta con sus propias 
                                                 
22 En “Beyond Identity” Rogers Brubaker y Frederick Cooper sostienen que las autoridades e instituciones que 
ostentan el poder en un momento dado producen una serie de identificaciones externas sobre una población o un 
grupo determinado que constituyen sistemas de categorización simbólica (15). Estos sistemas pueden llegar a no 
contemplar su contraparte, es decir, la manera en que las comunidades mismas se autoidentifican, llegando incluso a 
objetivizarlas (15).  
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particularidades, en todos ellos las voces de la población afro son las que presentan un mayor 
grado de mediación, es decir, sólo pueden ser reconstruidas de forma indirecta.   
 Por lo tanto, estos documentos no se pueden considerar como testimonios que provienen 
directamente de los hombres y mujeres afro involucrados en cada proceso, sino como textos 
compuestos a partir de múltiples capas, filtros y circunstancias externas al contexto más 
inmediato de sus protagonistas (McKnight y Garofalo xvii-xviii). Por ejemplo, el lugar en escala 
socio-racial de los demandantes, sus intereses, su relativo y desigual acceso al poder determinan 
el tono y el tipo de demandas de cada caso. En este orden ideas, tal como lo sugieren McKnight 
y Garofalo, me aproximaré a estos textos en tanto su valor discursivo y simbólico más allá de su 
dimensión como fuentes de información histórica de carácter factual (xviii).  
Movilidad espacial de la comunidad afro en Buenos Aires: la calle y la pulpería 
 Con respecto al Buenos Aires de finales de la época colonial, Laura Casals afirma que el 
espacio urbano “genera un conjunto de dinámicas autónomas y negociadas entre el amo y los 
esclavos e incluso espacios de poder cotidianos” (36). Esto en parte se explica por las 
características propias de la esclavitud urbana que condujeron a la población negra a emplearse 
en diversos oficios manuales (como aguateros, changadores, achuradoras, panaderos, artesanos, 
entre otros) con el propósito de reportar beneficios económicos a sus amos (Andrews 37-38). Por 
lo tanto, era común que pasaran gran parte del día fuera del espacio doméstico, sin el control 
total por parte de los amos. Como consecuencia es plausible concebir que la movilidad fuera 
clave en la construcción de los espacios de poder cotidianos que menciona Casals. De hecho, se 
sostiene que, en términos demográficos, la población afro esclava y libre se integraba y ocupaba 
principalmente el centro de la ciudad donde se concentraba la producción artesanal y el comercio 
(Fogelman y Goldberg 155). 
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 No obstante, el movimiento en los espacios público/privados no fue percibido como algo 
positivo por parte de los amos y las autoridades coloniales, no sólo en Buenos Aires, sino 
también en otras ciudades con un alto porcentaje de población negra como Cartagena, Ciudad de 
México, La Habana, Lima y Río de Janeiro. La movilidad de los esclavos se visualizaba como un 
uso indebido de los márgenes de la libertad y de acción en la vida cotidiana, pues indicaba un 
dominio y una interacción con el espacio más fluida. Aunque los amos consideraban que este 
tipo de agencia sobre el espacio se debía denunciar, castigar y, por supuesto, evitar, se trataba de 
una de las consecuencias del fenómeno de la esclavitud urbana (Burkholder & Johnson 139). En 
contraste con las economías de plantación, el trabajo en las ciudades –como Buenos Aires– 
produjeron unas condiciones de vida más favorables para los esclavos y mayores tasas de 
supervivencia y longevidad, asociadas con una mayor probabilidad de obtener la manumisión 
gracias a la compra de su libertad (Burkholder & Johnson 139).    
 De manera similar a las áreas rurales dominadas por las economías de plantación, los 
esclavos en las ciudades eran vulnerables al abuso y al castigo por parte de sus amos y las 
autoridades. Gracias a la proximidad de las cortes –instituciones de carácter urbano– los 
afrodescendientes de Buenos Aires y de otras ciudades coloniales pudieron denunciar este tipo 
de acciones que, en algunos casos, daba lugar a un proceso, cuya transcripción configura un gran 
acervo documental que se preserva en los archivos generales de estas ciudades. Los documentos 
legales que se analizarán a continuación permiten visualizar la manera en que los esclavos 
ingresaron al espacio jurídico de las cortes en búsqueda de ayuda o apoyo y, a su vez, observar 
cómo fueron señalados por transgredir los marcos identitarios socialmente establecidos de 
acuerdo con su rol en la economía de la ciudad.23   
                                                 
23 Los documentos legales utilizados en este capítulo provienen del proyecto de investigación de la profesora 
Mariselle Meléndez sobre las ciudades–puerto en el siglo XVIII en cual me desempeñé como asistente de 
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 Una de las dinámicas que más preocupación generó entre las autoridades coloniales de 
Buenos Aires fue el uso del espacio público –como las calles– con fines culturales por parte de la 
comunidad afro.24 En el fondo “Solicitudes de presos” se encuentran una serie de peticiones –la 
primera de ellas del 23 de enero de 1791– dirigidas al virrey.25 La hermandad de morenos de 
Guinea del glorioso San Baltasar denuncia al sargento Elías Bayala de Dragones y al “moreno” 
Pablo Agüero por romper los instrumentos musicales y retenerles la licencia que los autorizaba a 
danzar por las calles y celebrar el octavario de su patrón, San Baltasar.26 El vocero de la 
hermandad, llamado Domingo, manifiesta que la danza tuvo que ser reprogramada ya que el día 
que se pensaba llevar a cabo el exceso de lluvia lo impidió. Luego, “sucede que al salir de la 
cassa donde nos abíamos juntado con quien azia cabeza llego el Sargento Elías de Dragones con 
su patrulla y el Moreno Pablo Agüero quienes nos yzieron pedazos los ynstrumentos y nos 
quitaron la Superior licencia de V.S” (sic).27 De acuerdo con los demandantes no se violaron las 
                                                 
investigación en campo, compilando los casos legales en el Archivo General de la Nación en Buenos Aires. Quisiera 
agradecerle a la profesora por permitirme trabajar con estos documentos.   
24 La administración virreinal prohibió que se llevaran a cabo reuniones sin la apropiada supervisión oficial en 1766, 
1770 y 1790 (Fogelman y Goldberg 159). Las autoridades consideraban que este tipo de encuentros amenazaban el 
control y el dominio que se buscaba ejercer sobre la población esclava y mestiza.   
25 De aquí en adelante me refiero al documento etiquetado en el AGN como: Solicitudes de presos –12-9-13 (86-88) 
[sin foliar]. En este y todos los casos, se seguirá la caligrafía y la ortografía tradicional. Transcribiré literalmente 
como aparece en los documentos legales consultados.  
26De acuerdo con Borucki, en 1771 se funda la cofradía de San Baltasar en Buenos Aires, una de las más 
reconocidas en la ciudad (84). Patricia Fogelman y Marta Goldberg afirman que durante el siglo XVIII existieron 
cofradías en las cuales los afrodescendientes se reunían para afianzar lazos sociales y adorar a un santo patrón como 
en este caso San Baltasar, considerado negro, pero bajo un estricto control por parte de la iglesia de las autoridades 
coloniales (157-158). Por otro lado, afirman que las cofradías se financiaban gracias a las contribuciones de sus 
miembros y la recaudación de fondos que tenían lugar en las danzas públicas como a las que se refiere este proceso 
(Fogelman y Goldberg 158). Para una perspectiva historiográfica sobre la participación y la formación de las 
identidades afro en las fuerzas militares, las cofradías y las Naciones (asociaciones), véase el capítulo 3 de Borucki, 
“Leadership and Networks in Black Militias, Confraternities, and Tambos” (2015).   
27 El “moreno” Pablo Agüero –natural de Guinea que vive en el barrio de Monserrat– hace parte de la “Compañía de 
negros libres” y aparece vinculado con otros procesos legales durante el mismo periodo. Por ejemplo, en uno de los 
casos recopilados en Afro-Latino Voices: Narratives from the Early Modern Ibero-Atlantic World, 1550-1812 del 25 
de enero de 1787 se lee que “Pablo Agüero comisionado para recoger los negros fugitivos y gobernar los tambos de 
ellos (…) disponía el que se coronase por rey de los congos al negro Pedro Duarte” (Fogelman y Goldberg 162-
164). Estas afirmaciones provienen de José García (negro libre) quien es llamado a declarar en un proceso en contra 
de Agüero por desobedecer al sargento mayor de dicha compañía y por pretender llevar a cabo dicha coronación del 
rey Congo, prohibida rotundamente por las autoridades. Otros apartes de este proceso se comentarán a lo largo de 
este capítulo.    
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normas establecidas por las autoridades para este tipo de eventos, por lo cual encuentran injusto 
el proceder del sargento y Agüero, y solicitan la devolución de los instrumentos.   
 El daño ocasionado a los instrumentos musicales –de acuerdo con el testimonio de la 
hermandad– trasmite la sensación de que el encuentro entre las autoridades policiales y la 
hermandad fue violento. A pesar de contar con el permiso para ocupar la calle, la reacción del 
sargento y Agüero puede ser sintomática de la ansiedad y el miedo que generaba la presencia 
pública y multitudinaria de las comunidades afrodescendientes en las calles de la ciudad. El baile 
y la música de los negros en la calle reproduce este espacio cotidiano como uno de libre 
movilidad y que otorga agencia a la comunidad afro. Sin embargo, las autoridades deciden 
controlarlo y reprimirlo, pues se asume que la ocupación de la calle para la celebración de 
eventos culturales amplía los márgenes de agencia, libertad y acción de los esclavos al tratarse de 
un espacio abierto, menos delimitado y más difícil de controlar. Paradójicamente, en las áreas 
urbanas, como Buenos Aires, un alto número de hombres, mujeres y niños afro se desempeñaron 
como productores y vendedores en las calles de todo tipo de mercancías, incluidas las comidas y 
bebidas (Mcknight y Garofalo xiv).      
 En el siguiente folio se suma un elemento más a la cuestión. Don José Ignacio Rafo, 
vecino de la ciudad, apoya la denuncia de la hermandad y expresa que en el mismo incidente el 
sargento Elías detuvo a un esclavo suyo llamado Domingo, razón por la cual acude ante las 
autoridades. Asimismo, añade en su declaración que el sargento detuvo la danza que “llevaban 
los negros por la calle, ordenándoles que cada uno se retirase a su casa”, aun cuando ellos 
expusieron que tenían licencia. Según Rafo, el sargento le manifestó que:  
Con motibo de haver hecho cesar el día 24 en la tarde de orden de N.E. una danza ó bayle 
que llamaban los negros por la calle ordenándoles que cada uno se retirase à su casa; el 
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del suplicante y algunos otros expusieron con alguna libertad que tenían licencia para 
ellos de N.E. la que le manifestaron: à que repitiéndoles lo mismo que antes les havia 
mandado de que sin dilasión alguna se retirasen, le dixo al esclavo del Exponente 
[Domingo] que se quitase el sombrero pues hablaba con un hombre blanco; y que este no 
quizo executarlo protestando que el sombrero le havia costado su dinero, por cuya razón 
le dio de palos, y mandó amarrado á la cárcel, dando a N.E. el correspondiente parte” 
(sic).   
 El testimonio del sargento agrega un elemento clave en el análisis del caso: de un 
incidente que denuncia la hermandad en relación con sus instrumentos musicales y el uso del 
espacio público de la calle pasamos a otra acción del esclavo –la negativa de Domingo de 
quitarse el sombrero–. Esto último se lee o asume por el sargento como una suerte de 
performance identitario no acorde con su raza, una suerte de passing prohibido.28 No se castiga 
al esclavo por participar en el baile o por tocar alguno de los instrumentos, sino por retar a la 
autoridad y resistirse a seguir el protocolo establecido, es decir, retirarse el sombrero para hablar 
con un hombre blanco. Por un instante, la actitud del esclavo se asume como peligrosa, no 
deseable y que debe ser constantemente vigilada. Entonces, para el sargento se justifica el uso de 
la violencia, pues menciona que con el propósito de castigar dicha actitud lo golpea y lo arresta.  
 Por otro lado, el hecho de no acceder a quitarse el sombrero también puede ser analizado 
como un acto de resistencia por parte de Domingo que, a su vez, demuestra la limitada agencia 
del sujeto negro en Buenos Aires en las últimas décadas del periodo colonial. El gesto de 
                                                 
28 Fred Davis establece que, en la interacción diaria, el cuerpo es el epicentro de la producción de la identidad como 
un performance. En la práctica social el individuo expresa quién es a los demás y, en este proceso, el cuerpo, los 
gestos, el discurso, la vestimenta y la manera de actuar/comportarse proyecta información sobre sí mismo, es decir, 
su identidad. Este performance es dinámico, fluido y se puede interpretar más allá de las expectativas del sujeto que 
lo produce. Así mismo, el individuo puede condicionar o ajustar su performance dependiendo del contexto que lo 
rodee (8-13).  
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Domingo se ubica en el límite a la cosificación y lo impuesto por el sistema o la sociedad 
colonial en la definición del eslavo como mercancía. Resistir a la autoridad se relaciona con el 
acto de ejercer cierto grado de agencia como medio de protesta por la interrupción del baile y 
que la comunidad afro asume como un abuso de la autoridad. Se revela, de este modo, una 
tensión o ambivalencia en la producción identitaria del esclavo y la comunidad afro como 
desobedientes de la ley y, simultáneamente, como objetos de abuso por parte de las mismas 
autoridades.  
 El incidente en la calle con los instrumentos musicales y el sombrero de Domingo plantea 
una serie de dinámicas de adaptación y resistencia en la negociación del espacio social. Por una 
parte, la celebración del octavario a San Baltasar necesariamente implica que la comunidad afro 
participaba activamente en los espacios –tanto simbólicos como físicos– permitidos por las 
autoridades religiosas y políticas, tal como ha sido ya ampliamente documentado por la 
historiografía. La comunidad los aprovechaba para crear y afianzar lazos de parentesco y de 
asociación. Por otra parte, estos mismos escenarios eran potencialmente contestados en la 
medida en que sutiles actos de resistencia –como oponerse a suspender el baile y no quitarse el 
sombrero– generaban rechazo e incluso el uso de la violencia por parte de las autoridades 
coloniales. De allí se deriva la importancia de que este suceso haya ocurrido en la calle, pues éste 
se destaca por ser un espacio urbano público, aparentemente no restringido y que, por lo tanto, 
facilita la interacción, la movilidad y el tránsito.29 Sin embargo, una vez la hermandad denuncia 
el daño de sus instrumentos y Domingo se resiste a quitarse el sombrero, lo que en apariencia 
                                                 
29 Sobre las calles en Buenos Aires a finales del siglo XVIII, Azara expresa que la ciudad cuenta con “calles anchas á 
cordel y como la mitad de ellas empedradas; pero todas tienen las aceras enladrilladas para la gente de á pie (…) todos 
los edificios son de dicho ladrillo cocido y barro, y son muy raros los que tienen segundo piso (409). Por su parte 
Alonso Carrió de la Vandera explica que “su extensión [la de Buenos Aires] es de 22 cuadras comunes, tanto de Norte 
á Sur como de Este á Oeste” (40). Asimismo, comenta que “la ciudad está bien situada y delineada a la moderna, 
dividida en cuadras iguales y sus calles de igual y regular ancho (…) (46).   
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pareciera ser un espacio sin límites y fluido, se concibe como susceptible de ser controlado. La 
calle se produce como un espacio sobre el cual se inscribe una jerarquía racial que funcionaba 
sobre la base de limitar y prohibir la movilidad de la población esclava. A través del uso 
desmedido de la violencia, las autoridades pretendían controlar los márgenes de libertad a los 
que podía acceder la comunidad y los individuos afro cuando ejercían un tipo de agencia cultural 
y social sobre el espacio de la calle. Asimismo, desde la perspectiva de las autoridades, en la 
calle se debe ejercer una suerte de control social al ser un espacio propicio para el crimen y el 
desorden. Para finales del periodo colonial, el 25% de los homicidios cometidos en la ciudad se 
registraron en una calle o plaza de Buenos Aires (Mayo 13). No obstante, los blancos –tanto 
españoles como criollos– eran quienes cometían el 55% de los homicidios, mientras los negros 
esclavos, los mulatos o pardos libres el 20.6% (Mayo 18).   
 Retomando el castigo al que es sometido Domingo, ¿qué tan violento era golpearlo 
públicamente y enviarlo a la cárcel teniendo en cuenta los parámetros de castigo hacia los 
esclavos en ese momento? Desde la perspectiva de Rafo, el amo de Domingo, efectivamente se 
trató de un abuso por parte del sargento. En la solicitud de libertad para su esclavo ante las 
autoridades se lee que espera:  
se sirva mandar se le ponga en libertad al referido su esclavo mediante à que la prisión 
hecha por el mencionado sargento ha sido voluntariosa y sin motivo alguno porque el que 
vió el negro con su desatención, y falta de respeto, el mismo Elías lo havia ya castigado 
suficientemente, y no era aunque punible de tanta gravedad que pidiere dos penas para su 
expiación (sic).  
 A pesar de que Rafo coincide en afirmar que Domingo fue irrespetuoso con la autoridad 
al no acceder a quitarse el sombrero y que, por lo tanto, debía ser castigado, considera que el 
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ejercicio de la violencia por parte del sargento fue excesivo. Es decir, que la duplicación del 
castigo –los golpes y el envío a la cárcel– resultan injustificables desde su punto de vista. A esto 
se suma una cuestión que caracterizaba el sistema de esclavitud urbana: la dependencia del 
trabajo esclavo por parte de los amos para la producción de beneficios económicos bajo la 
modalidad de jornales.30 Dado que Domingo se encuentra detenido –comparando las fechas de 
los folios parece que ya ha completado al menos cinco días en la cárcel–, su amo ha dejado de 
recibir el dinero que su esclavo produce y, por lo tanto, solicita a las autoridades que lo 
compensen económicamente. Habría que añadir que también demanda que le sean devueltos los 
recursos que ha invertido en el proceso.  
 Desde la perspectiva de la historiografía tradicional, se podría afirmar que la intervención 
de Rafo en el proceso es totalmente justificable ya que el valor de Domingo radica en su 
capacidad para producir beneficios económicos a su amo. Es decir, que este caso se trata de los 
perjuicios económicos que causa la privación de la libertad de un esclavo por hechos 
relacionados con su participación en la celebración de San Baltasar.31 Aunque esto no es nuevo 
ni específico al caso de Domingo, un análisis más profundo señala la manera en que el ejercicio 
o el abuso de la autoridad encontraba un límite en la dependencia de los amos hacia el trabajo 
esclavo y la paulatina apropiación espacial de la comunidad afro en la ciudad. Parecen dos 
fuerzas que entraban en conflicto.  
                                                 
30 Uno de los antecedentes más importantes sobre la cuestión de la esclavitud urbana es el trabajo de Lyman Johnson 
“The Development of Slave and Free Labor Regimes in Late Colonial Buenos Aires” donde se afirma que los amos, 
de la mayoría de la población esclava, dependían completamente de los salarios de sus esclavos. Los amos 
consideraban a sus esclavos como inversiones de las que esperaban recibir dividendos regularmente (11-14).  
31 De hecho, en el catálogo del AGN este caso aparece etiquetado como: “Solicitud hecha por Dn Ignacio Rafo para 
que se ponga en libertad un esclavo suyo, preso por el sgto Elías Bayalá por andar de baile”. Sin embargo, como se 
ha venido analizando la causa principal de su arresto no fue el baile, sino su resistencia a la autoridad por no quitarse 
su sombrero.  
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 Una mirada hacia la calle y el performance identitario de Domingo permite estudiar y 
analizar otros aspectos que formaron parte del panorama social de la ciudad a finales del siglo 
XVIII. Apropiarse de la calle –aun dentro de los marcos dispuestos por la autoridad colonial– 
para llevar a cabo una celebración religiosa desencadena una serie de actos y gestos que 
redimensionan la importancia del espacio y las prácticas sociales. De forma similar, muestra la 
manera en que múltiples prácticas, escenarios y experiencias moldearon las identidades 
individuales y colectivas. Muy probablemente, el gesto de detener a Domingo por no quitarse su 
sombrero sea, en gran parte, consecuencia de la preocupación y sospecha que generaba en las 
autoridades y en la iglesia los rituales y las celebraciones que practicaba la comunidad 
afrodescendiente.32  
 El análisis del caso de Domingo permite establecer un diálogo más profundo con otros 
planteamientos sobre la emergencia de las identidades afro en el mismo periodo en Buenos 
Aires. Por ejemplo, Borucki concluye que las identidades afro emergieron gracias a las 
experiencias compartidas y las redes de apoyo que se derivaron de las fraternidades, las 
asociaciones y el batallón/ejército colonial (85). No obstante, las instancias mencionadas 
anteriormente no fueron los únicos elementos clave en la producción de las identidades, pues 
cabe estimar que sucedieron en el marco de ciertos espacios físicos como la calle y no sólo a 
nivel comunitario, sino también individual. A través de la práctica cotidiana y en los límites de lo 
demarcado por Borucki como experiencias culturales, propias de la comunidad afro, se llevaron 
a cabo dinámicas de interacción y contacto socio-racial que suspendían y retaban el orden 
                                                 
32 Regresando al proceso judicial sobre Pablo Agüero citado previamente, en el testimonio que da a las autoridades, 
se lee “preguntado si cuando necesita tropa de su nación para arrestar algún fugitivo le pide a su sargento mayor la 
tropa necesaria para ejecutarlo, responde [que] se la pidió solo una vez para prender los negros que se estaban 
vistiendo de cambunda el día de San Baltasar en la Capilla de La Piedad, y como no se la quiso dar nunca se ha 
querido valer más de él, y se ha valido de tropas veteranas. Como lo tiene mandado el gobernador intendente con 
permiso del Señor Virrey.” (Fogelman y Goldberg 162-164) 
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establecido por las autoridades, específicamente, en lo relativo a cómo debían comportarse 
determinados individuos de acuerdo con su raza en ciertos espacios–, como en el caso que se 
viene analizando.  
 En ese orden de ideas, cabría añadir que la sospecha que se derivaba de las prácticas 
sociales y la movilidad de la población negra no solo se circunscribían a espacios simbólicos y 
públicos como las celebraciones en la calle, sino a otros como la pulpería. En un breve caso que 
se encuentra en el fondo hacienda del AGN, con fecha del 18 de septiembre de 1787,33 se lee que 
Ramón de la Torre –nacido en Galicia, España, pero residente en la ciudad– denuncia a Esteban 
de Avellaneda por la pérdida de $800 pesos de su pulpería. Su establecimiento se encuentra en 
las inmediaciones de la Plaza mayor en Buenos Aires. Al respecto declara,  
los quales sospeché fuese [es decir, que sospecha de] un negro llamado Esteban de 
Avellaneda que con frecuencia entraba a otra pulpería, quedándose algunas noches a 
dormir, sirviéndome en una u otra cosa, que le mandaba, y que sabía las entradas y 
salidas de mi casa, y el gobierno y manejo de ella (sic).   
Llama la atención que de la Torre denuncia a de Avellaneda basado en sospechas, es decir, en 
realidad no le consta que efectivamente este último tomó su dinero. Sus sospechas se basan en el 
grado de movilidad espacial que posee Esteban que no sólo trabaja para de la Torre, sino que 
también frecuentaba otra pulpería y conocía las dinámicas/horarios de su casa. Es decir, sus 
prácticas cotidianas no se circunscribían a un solo espacio y/o a la esfera de lo privado.34 La 
movilidad se asocia en este caso con una suerte de conocimiento/experiencia acumulada que 
causa sospecha en de la Torre. De otro lado, el hecho de poder pasar la noche en la otra pulpería 
                                                 
33 De aquí en adelante citaré el documento que aparece etiquetado en el AGN como Hacienda, Leg. 37, sala IX, 33- 
04-01 [sin foliar].  
34 Como sucedía en el caso de los criados o las mujeres que se dedicaban a las labores de la casa de sus amos.  
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podría indicar que Esteban se desempeñaba como aprendiz de pulpero y/o pequeño 
comerciante.35 En otras palabras, se podría tratar de un trabajador especializado, cuyas 
condiciones de trabajo y salario podían ser, de todas formas, precarias (Burkholder y Johnson 
199).  
 Por algunas pistas que el administrador de la pulpería proporciona, parece que Esteban no es 
su esclavo, sino que es libre. Más adelante agrega que,  
puse cuidado, y vi que ya no concurría con la frecuencia y confianza que antes a mi 
cassa, sino que cargado de bebida, su propia embriaguez le hacía venir según la 
frecuencia de antes: que supe que a algunas negras sacaba los puñados de plata sin contar, 
y les daba; que hacía comilonas con varios paisanos y compadres, que andaba unas vezes 
vociferando quería libertar a su muger, otras que a una hija suya, que aun vecino le dixo, 
que si antes le hubiesse hablado por dinero he hubiera dado 400 pesos sobre su cassa 
(sic).    
 En este caso, la movilidad de Avellaneda se asocia con actividades socialmente 
cuestionables como el abuso de la bebida y la comida, el ruido y el robo. Justamente, son estos 
argumentos los que usa de la Torre para acusar a Esteban de la pérdida de su dinero. Asimismo, 
desde fuera de la comunidad afrodescendiente, aspiraciones como desear liberar a su pareja e 
hija o incluso comprar una casa fueron susceptibles de tomarse bajo sospecha. No obstante, 
gracias a las oportunidades laborales que ofrecía la ciudad, los esclavos pudieron contemplar la 
posibilidad de pagar a sus amos por su libertad o la de su familia y de adquirir pequeñas 
propiedades (Burkholder y Johnson 198).  
                                                 
35 Siguiendo a Burkholder y Johnson, “Apprentices and journeymen slept in their employers’ back rooms. For many 
workers, these forms of compensation in kind were essential to their struggle for survival” (198).  
38 
 En comparación con el caso anterior, se observa que definitivamente la agencia y la 
movilidad de Esteban es mucho mayor que la de Domingo. Pero, en ambos casos, su movilidad 
en espacios públicos como la calle y la pulpería son objeto de cierta ansiedad y vigilancia. De la 
Torre menciona que “puse cuidado” para marcar discursivamente que a continuación dará un 
recuento de lo que ha observado en la conducta de Esteban. La pulpería era, por excelencia, “el 
sitio de reunión y permanencia de los sectores populares” de Buenos Aires y, por lo tanto, eran 
objeto de una estricta reglamentación en lo relativo al número de personas permitidas y sus 
horarios de funcionamiento (Mayo 12). Con el propósito de hacer cumplir estas disposiciones, 
“se intentaba incorporar al pulpero como instrumento de control social. Su actividad era 
permitida en tanto lograra mantener cierto orden interno” (Mayo 12).  
 Esta cuestión resulta muy importante si se piensa que ante las autoridades el pulpero no 
sólo asume un tono de denuncia, sino también de sancionador social con el poder para imponer 
una determinada identidad a Esteban a través de estereotipos con los cuales se asociaba a la 
población afro. Algunos de ellos consistían en acusarlos de abusar de la bebida, no dedicarse 
mucho al trabajo y producir mucho ruido o algarabía. Susan Socolow afirma que la población de 
color a menudo fue acusada de vagabundear, embriagarse y bailar lascivamente, lo cual se 
consideraba que podría conducir a problemas como peleas, rencillas callejeras y robos (141).36  
 Siguiendo con la declaración del administrador,  
                                                 
36 Por ejemplo, las rencillas en las pulperías son un tipo de conflictos interraciales y sociales que se registra en otros 
documentos del archivo sobre Buenos Aires en este mismo periodo. Volviendo sobre el caso de Pablo Agüero en 
Afro-Latino Voices se lee que, en el testimonio de Manuel de Jesús, comisionado de ordenanza del “negro” Pablo 
Agüero, “natural de Guinea” que “estando el declarante en dicha plaza en busca de una negra fugitiva vio que en la 
puerta de una pulpería estaba un indio ebrio, desvergonzándose con palabras descompuestas con un hombre español. 
Se arrimó a él, diciéndole se retirase de allí, y no fuese desatento con los españoles, porque de lo contrario lo llevaría 
preso. Y hallándose presente una negra la que le dice no conoce –vendiendo empanadas o pasteles– le dijo al que 
declara que contestó a dicha negra que, si ella volvía por el indio y lo defendía, también la llevaría presa (…) 
sofocado de oír semejantes expresiones a la negra, dice ser cierto la trató de “puta” (Fogelman y Goldberg 170).     
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(…) y en fin con la noticia que tube de que me había robado porción de azúcar, y que le 
encontraron en el hurto Antonio de la Rosa esclavo de [ilegible] de la Rosa y Joaquín 
Larrea negro libre que tenía ocupados en mi pulpería (…) que fuese el ladrón de aquel 
dinero el otro negro Esteban (…) por lo que di parte del robo, y de los indicios, y de las 
vehementes presupciones (sic) del reo.  
Aunque parece que vieron a Esteban robándose el dinero, la denuncia se construye a través de la 
intermediación. Ya que el administrador no cuenta con elementos de juicio concretos para acusar 
a Esteban, su denuncia se basa en la versión de la Rosa y Larrea. Aparte de mencionar a sus 
testigos, se refiere nuevamente a los “indicios y las vehementes presunciones del reo”, es decir, a 
la imagen identitaria que sobre él ha construido previamente o, en otras palabras, a sus prejuicios 
sobre Esteban.   
 Curiosamente tan solo al final del documento se revela que Esteban no es libre, sino que es 
esclavo de Don [ilegible] de Villanueva. Lo cual hace aflorar nuevamente la cuestión de la 
movilidad. Es decir, que, a pesar de no ser libre, el administrador genera una serie de 
presuposiciones basadas en el movimiento y la vigilancia de sus prácticas sociales. Al inicio de 
su declaración, se pudo pensar que Esteban era libre: pues se trasladaba de una a otra pulpería, 
organizaba reuniones sociales y deseaba pagar la libertad de su pareja e hija. Por otro lado se 
puede pensar que la movilidad de Esteban no se adecúa a las expectativas del administrador, por 
lo cual deben ser puestas en conocimiento de la autoridad. De acuerdo con Burkholder y 
Johnson, algunos esclavos, particularmente aquellos que pertenecían a hombres y mujeres 
modestos (as), no vivían en la casa de sus amos y buscaban empleo por sus propios medios 
(198). Tal puede ser el caso de Esteban.   
40 
 La causa pública contra Esteban continúa y es trasladado a la cárcel, a pesar de que el 
administrador decide “no mezclar[se] en la acusación de este crimen con dispendio de mis 
intereses, y abandono de mis ocupaciones.” En otras palabras, de la Torre decide apartarse como 
demandante, pues argumenta que desea regresar a Galicia por cuestiones de salud, y ceder los 
800 pesos a S.M. [su majestad] a través de las reales cajas que:   
justificado el hecho, ò debe pagar su amo, ò ponerse á jornal el mismo esclavo, porque 
tanto asegura su amo en una representación que hizo ante el actual Alcalde de segundo 
voto que el esclavo es [ilegible] bracero, y que gana de jornal al menos 12 pesos diarios ò 
vendiéndose el propio esclavo según la estimación de su habilidad por el precio 
competente.   
Aunque el caso no se encuentra concluido, el administrador ya asume que el amo deberá cubrir 
la deuda o, en su defecto, Esteban a través de su trabajo o el valor económico asociado a su 
estatus de esclavo. Insistir en estas imágenes de la población afrodescendiente en su rol de 
esclavos y su valor económico, implica a nivel discursivo un empobrecimiento de la imagen 
identitaria de los individuos y de la comunidad. Como se mencionó al inicio, la historiografía 
tradicional ha utilizado ampliamente esta imagen para describir los mecanismos del comercio 
esclavista, y como consecuencia empobrecer las identidades. Esta perspectiva oscurece la 
experiencia cultural e histórica de los miembros de la comunidad afrodescendiente en Buenos 
Aires, y que es posible capturar a partir de una lectura más profunda de los documentos legales y 
del archivo.  
 El fragmento anterior añade una perspectiva más a la manera en que el administrador ha 
venido identificando Esteban: su valor como mercancía se suma a sus prejuicios en cuanto a sus 
actividades extra-laborales y la presunción de que cometió un delito. Si se leyera lo anterior 
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como una versión precisa del panorama social y cultural de la ciudad para finales del siglo 
XVIII, se perderían otros ámbitos que fueron claves en la formación de las identidades 
individuales y colectivas. Por ejemplo, la manera en que la movilidad, la sociabilidad y las ansias 
de libertad complejizan –de hecho, nutren– nuestra interpretación sobre la experiencia cotidiana 
y cultural de las identidades afro.  
 El administrador de la pulpería también produce otra imagen problemática sobre lo afro: la 
de una comunidad fracturada. Llama bastante la atención que uno de los testigos del caso no sea 
el amo de Esteban, por ejemplo, o el dueño de la otra pulpería que éste frecuentaba o, incluso, 
habitantes de la ciudad cuyo estatus racial fuera diferente al de Esteban y los testigos que 
involucra el administrador. De hecho, de la Torre insiste en este aspecto cuando expresa que 
antes de abandonar la ciudad se ofrece a llevar nuevamente los testigos que se presentaron en 
otra causa: “por quanto tengo entendido que otros autos se hallan desaforados, rotos, y 
maltratados.” De ser necesario, de la Torre presentaría “los otros [testigos], que presenciaron el 
robo dela azúcar juntamente con un esclavo de Don Eugenio Lerdo de Tejada nombrado Justo 
que es sabedor de los cóvites, y profución de este esclavo, para que se ponga en estado de 
perfecta solución, y no pierda S.M. este dinero.” Con Justo ya se cuentan tres testigos 
afrodescendientes que, de acuerdo con el administrador, estarían dispuestos a declarar en contra 
de Esteban.  
 Hacia el final del proceso, el fiscal afirma que la causa se encuentra pendiente, pero acepta 
la petición de la Torre de ceder el dinero a las cajas reales. Posteriormente, desde el juzgado se 
ordena impedir que el administrador viaje a España, ya que el amo de Esteban ha instaurado una 
demanda en su contra por los perjuicios ocasionados “con motivo de la pricion (sic), y crimen 
imputado asu esclavo”. Se mantendrá informada a V.S. sobre el particular. El registro del 
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proceso finaliza aquí, y en el archivo no se encuentra otro legajo relacionado con el mismo. 
Mientras los casos relacionados con la movilidad de los afrodescendientes analizados en esta 
sección se refieren en su mayoría a los hombres, cabría preguntarse de qué manera este tipo de 
relación con el espacio afectó a las mujeres afrodescendientes y si ellas enfrentaban los mismos 
desafíos y disputas que los hombres.  
Movilidades y restricciones espaciales: las casas de recogimiento y el espacio doméstico  
 De acuerdo con Lyman Jhonson, mientras la expansión de la economía urbana generó un 
aumento de esclavos en Buenos Aires, simultáneamente un número considerable de mujeres y 
hombres ganaron su libertad por medio de la manumisión, lo cual incrementó el número de 
trabajadores libres en la ciudad entre 1744 y 1810 (9).37 Susan Socolow sostiene que la tasa de 
mujeres que obtenían su libertad era mayor que la de los hombres en la Latinoamérica colonial. 
Para finales del siglo XVIII en Buenos Aires, del total de manumisiones expedidas, alrededor de 
58.8% correspondía a mujeres esclavas (Socolow 138). Sin embargo, la transición entre el 
trabajo esclavo y el libre no siempre se dio de manera transparente y sin obstáculos. Así como 
tampoco lo fue el grado de movilidad que se asociaría con este cambio de status, para el caso de 
las mujeres. Por otro lado, resulta innegable el grado de participación de las mujeres negras en 
las actividades culturales y en la economía urbana, desempeñándose como cocineras, lavanderas, 
vendedoras, modistas y prostitutas. De hecho, la prostitución fue otra ocupación asociada con 
mujeres de color libres o esclavas (Socolow 133).   
                                                 
37 Burkholder y Johnson explican que la manumisión consistía en el pago que los amos recibían de sus esclavos para 
ganar su libertad. Este derecho benefició sobre todo a los esclavos de las ciudades, quienes al desempeñarse como 
artesanos y vendedores obtenían un pago por su trabajo, parte del cual podían destinar para pagar por su libertad 
(Burkholder y Johnson 140). Asimismo, Johnson explica que “it is difficult to assert with confidence a manumission 
rate of Buenos Aires, or any other colonial city, but a close analysis of the surviving notarial records indicates that 
by the last decades of the colonial period just under 1.5 percent of the slave population gained freedom each year” 
(Johnson 9).   
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 Con respecto a la cuestión de la prostitución, llama la atención el caso de Ana Paula –
mulata esclava de veintidós años– cuyo vocero Antonio García López, Defensor de los pobres, se 
presenta ante las autoridades en Buenos Aires el 20 de junio de 1782.38 El defensor informa que 
siendo Ana Paula esclava de Doña María Madalena de Alza obtuvo su libertad, pero Francisco 
Miro ha querido “reducirla a su servidumbre, y con este pretexto aun la ha puesto en la casa 
delas prostitutas, engañando para conseguirlo al sargento mayor de la plaza pidiéndole auxilio 
para recogerla.” El defensor le solicita a N.S. ordene al escribano del Cabildo que provea la carta 
de manumisión de Ana Paula y así se pueda informar al sargento de lo ocurrido y averiguar con 
más detalle quién decidió enviarla a la residencia.  
 Desde el inicio del proceso, García se ofrece a interceder ante la justicia en nombre de la 
“infeliz desvalida.” ¿Por qué si Ana Paula es libre el defensor se refiere a ella de esta manera? 
Mediante el uso de estas palabras el defensor ubica a Ana Paula como un ser que no tiene el 
amparo de nadie más y que por lo tanto requiere ayuda y protección. De acuerdo con Socolow, a 
las mujeres que trabajaban y, por lo tanto, se movían o circulaban por la ciudad, se les 
estigmatizaba –a nivel social y moral–. Se les percibía como vulnerables, desprotegidas, 
deshonrosas y se asumía que habían sido corrompidas por sus tratos con diversos hombres (122). 
Para el caso específico de las mujeres de color, siguiendo el marco moral y social del mundo 
ibérico, se consideraba que por su condición racial no podían reclamar honorabilidad y virtud en 
lo relativo a sus cuerpos y virginidad (134).39 En una dirección similar, pero con un matiz 
diferente, se observa que la movilidad espacial de hombres y mujeres afro en Buenos Aires –si 
recordamos el caso de Domingo, Esteban y ahora, Ana Paula– se asumía como problemática y se 
                                                 
38 De aquí en adelante citaré el documento que aparece etiquetado en el AGN como Tribunales, 37-03-06. Leg. 128 
–Expte. 4 [sin foliar].  
39 Socolow sostiene que “the moral code that privileged virginity in women did not extend to black or mulatta 
women. Society did not attempt to limit the sexuality of slaves” (134).  
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relacionaba con actitudes moralmente inaceptables que luego tendrían grandes repercusiones en 
la producción de imágenes identitarias sobre la misma comunidad negra.    
 En el siguiente folio se puede leer el testimonio del escribano en el cual asegura que Doña 
María Madalena de Alza recibió $350 de Ana Paula por su libertad. Como consecuencia, la 
eximía de “toda esclavitud y servidumbre.” De Alza traspasa todo su derecho de propiedad a Ana 
Paula, lo cual significa que ahora podía “vivir, morar y transitar por donde quisiese sin que 
persona alguna se lo estorve” (sic). Firman los testigos y al final del documento se reconoce su 
autenticidad el 26 de junio de 1782. Como se ha observado en los dos casos legales analizados 
anteriormente, la movilidad espacial asociada a la condición de ser esclavo o liberto no era algo 
estrictamente establecido, sino que dependía de la situación particular y de la fluidez de las 
prácticas sociales e individuales de cada sujeto.  
 En el caso de Domingo y Esteban, se ha observado que contaban con cierta agencia y 
autonomía que les permitía transitar la ciudad sin la estricta sujeción de sus amos. Asimismo, en 
los dos casos se ha analizado la manera en que su comportamiento y acciones eran objeto de 
escrutinio por parte de las autoridades y los residentes de la ciudad. Cabría preguntarse qué 
habría añadido a cada caso el hecho de que Domingo y Esteban fueran libres. Parece que no 
mucho. De acuerdo con Andrews, los afrodescendientes, aunque libres, aún debían seguir una 
serie de medidas estrictas en las que se les prohibía portar armas; vestir cierto tipo de telas como 
sedas, encajes o perlas; caminar en las noches por las calles y asumir cargos civiles, eclesiásticos 
y militares (45). Estas medidas se encaminaban a reforzar ciertos marcadores sociales y mantener 
la jerarquía racial. 
 En el siguiente folio del proceso, el defensor exige que el sargento mayor de la plaza 
presente un informe en el cual se explique por qué se la llevó presa a  “la casa de las recogidas 
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prostitutas.”40 A continuación, el sargento, Pascual Ibáñez, informa que unos meses antes Miro 
se había puesto en contacto con él para “prender” a Ana Paula en una casa donde le informaron 
que se encontraba.41 Sin embargo, allí no se encontraba ella, que una vez enterada de que su amo 
la buscaba, se dirigió a casa de Ibáñez. El sargento la entregó a “su amo” y posteriormente se 
enteró –a través del comandante de la guardia de la residencia– que al día siguiente Miro la había 
llevado a la casa de las prostitutas. Cuando Ibáñez le preguntó a Miro que, si la orden de 
reclusión de Ana Paula provenía de las autoridades, él afirmó que así era. Eso es todo lo que el 
sargento puede informar el 12 de agosto de 1782.  
 Como se observa, la versión del sargento se contradice con lo establecido al inicio del caso, 
en especial, lo relativo a la carta de manumisión de Ana Paula y al hecho de que Miro se haya 
presentado como su amo ante el sargento. De acuerdo con el testimonio del escribano y la carta 
de manumisión, no habría forma de que ella fuera esclava de Miro. En todo caso, se podría 
pensar que la actitud de Miro corresponde con un contexto más amplio en el cual los amos 
controlaban la sexualidad de las esclavas mediante la restricción de su libertad, algunas veces, 
para acceder ellos mismos a sus cuerpos sin restricción alguna (Socolow 134). Una vez 
alcanzada la libertad, las mujeres de color enfrentaban la dificultad de ejercer sus derechos y 
beneficios debido a la falta de documentación que validara su status (Socolow 140). Todo parece 
                                                 
40 Josefina Muriel explica que los recogimientos de mujeres aparecen desde la primera mitad del siglo XVI en la 
Nueva España y se “desarrollan ininterrumpidamente durante los tres siglos virreinales, prolongando su existencia 
hasta la segunda mitad del siglo XIX” (45). Los recogimientos se clasificaban en dos tipos: los de protección y 
ayuda a las mujeres casadas, viudas, divorciadas y solteras, y, por último, los de corrección dedicados a las 
delincuentes sentenciadas por los tribunales de la Nueva España (45). Uno de los primeros recogimientos para 
prostitutas y delincuentes se fundó en 1692 (110). Con la apertura de estos lugares se esperaba la conversión de las 
mujeres por medio de la penitencia (sacrificio personal, ascética cristiana). Para la segunda mitad del siglo XVIII, 
uno de los recogimientos fundados en el siglo XVI se convirtió en la institución penitenciaria más importante de la 
Nueva España (115). No existen trabajos sobre las casas de recogimiento en el Virreinato de la Plata o Buenos 
Aires, por lo cual tomaré la obra de Socolow como referencia para analizar este caso.  
41 Es decir, capturar.  
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indicar que Ana Paula nunca tuvo la oportunidad de demostrar que era libre ante las autoridades 
y de esta manera desmentir a Miro.  
 Posiblemente el estatus socio-racial de Miro –español residente en la ciudad– sea una de 
las razones que le facilitó convencer al sargento e imponer su versión como la verdad. 
Asimismo, Socolow afirma que las autoridades, preocupadas por mantener el control social y 
disminuir el crimen, limitaron la movilidad espacial de las mujeres negras que circulaban por la 
ciudad (141). Nótese que solo hasta que el defensor pone el caso en conocimiento de las 
autoridades y solicita saber por qué Ana Paula fue conducida a la casa de las prostitutas, se 
solicita la versión del sargento. A pesar de que a lo largo del caso no se aclara si Miro es en 
realidad amo de Ana Paula o no, el Defensor –García López– desarrolla varios argumentos, para 
juzgar las acciones de Miro que encuentra injustificables desde varios puntos de vista, así como 
la ayuda que obtuvo de las autoridades. 
 Por ejemplo, García López menciona en uno de los folios que los amos no tienen la 
potestad de recluir a sus esclavas en casas de recogimiento. En caso de que estas cometan una 
falta y sus amos decidan castigarlas, deberán acudir a los jueces, según la Real Cédula dirigida al 
Gobierno en 1777. Específicamente, “no se puede proceder a la prisión, sin precedente sumaria, 
con quan superior razón debemos considerar prohibido el hacer pasar a una mujer la nota y la 
infamia de entrar en la Galera ó cárcel de las prostitutas, aún sin aquella previa información.”  
 Gracias a la versión del defensor se elabora una geografía cultural de las casas de 
recogimiento en Buenos Aires. Muriel, para el caso de Nueva España, explica que para el siglo 
XVIII, el concepto de recogimiento degenera a tal grado que se le concebía como un lugar 
deshonroso al que ingresaban las mujeres que habían cometido delitos como asesinar, robar, 
sostener relaciones con varios hombres, hacer escándalos en vía pública, ejercer la prostitución, 
47 
entre otros (116-123). De hecho, el uso de la palabra “prisión” y “cárcel de las prostitutas” por 
parte de García muy probablemente denota un proceso similar al que sufrieron las casas de 
recogimiento en Nueva España. Es decir, espacios cuyo propósito inicial se centraba en el 
arrepentimiento y la conversión de las mujeres, y que se convirtieron en lugares peligrosos donde 
se cometían abusos y despropósitos.  
 Entonces, la casa de las recogidas se fue convirtiendo en un espacio al que la sociedad 
colonial le ha asignado un estatus de abyección. Incluso, en algunos apartes del caso, el defensor 
lo cataloga como cárcel y/o prisión. De otro lado, este espacio funciona como una heterotopía de 
la desviación, es decir, donde se confinan los individuos cuyo comportamiento se considera 
“desviado” en relación con las normas morales, religiosas y sociales de la época (Foucault 5).  
Asimismo, este espacio de recogimiento funciona como una distopía de las condiciones que –en 
este caso en particular– lograban alcanzar los esclavos una ver obtenían su libertad. La 
manumisión, en términos espaciales, significaba tener la autonomía para “vivir, morar y transitar 
donde se quisiese.” El haber trasladado a Ana Paula a la residencia justamente viola estas 
condiciones. Una de las consecuencias de este tipo de espacios abyectos es que limitan la 
capacidad de sus ocupantes para reconstruirlo, producirlo y reproducirlo en otras direcciones. No 
se trata de otros espacios fluidos como la calle, la pulpería y las plazas que a pesar de que 
guardan sus funciones intrínsecas, son susceptibles de ser intervenidos y recreados a partir de las 
prácticas sociales que allí tienen lugar. A diferencia de estos espacios que son abiertos, los 
lugares abyectos como las casas de recogimiento funcionan gracias al aislamiento y la repetición 
de patrones de conducta que se derivan de su ocupación. 
 De igual manera, estos espacios limitaban totalmente la movilidad de las mujeres mientras 
su connotación negativa transmitía o construía una imagen identitaria abyecta sobre ellas. Es por 
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esto por lo que en las primeras casas de recogimiento que se fundaron en Nueva España se 
introdujeron medidas –en cuanto al vestido y la comida– para diferenciar a las mujeres de clase 
baja y media. Asimismo, se dispuso de un espacio que separaba a las de clase alta que habían 
delinquido por “casualidad desgraciada” de las demás. Eso se hizo porque la entrada a la casa de 
recogimiento significaba “el daño irreparable de la honra, además de las nocivas enseñanzas que 
las recogidas podían dar” (Socolow 122). Al respecto el defensor sostiene que ha sido una 
“infamia” obligar a Ana Paula a ingresar a la “Galera o cárcel de las prostitutas” sin previo aviso 
o una razón justificada. Incluso, si se piensa en los roles laborales e identitarios relacionados con 
las mujeres de color en lo relativo a la prostitución, se observa en el comentario de García una 
lectura que enfatiza el género en relación con un espacio abyecto por encima de los estigmas o 
estereotipos relacionados con la raza.   
 Como medida de protección –moral y física– el defensor solicita que se autorice el traslado 
de Ana Paula a su casa mientras se resuelve el caso. Sin embargo, sólo se permite su salida de la 
casa de las prostitutas mientras se restablece de su parto, y luego deberá ser nuevamente recluida. 
En el siguiente folio, el defensor reclama ante las autoridades por el exceso de violencia que se 
ha utilizado para sacar a Ana Paula de su casa y llevarla a la cárcel. Este gesto se convierte en 
una ofensa que el defensor asume como personal: el sargento y su tropa armada irrumpieron en 
su casa con el objetivo de llevarse a su protegida. García expresa que “se me agrabiaba, y se me 
abochornaba, con pretenderse sacarme una muger que custodiaba, con todo el ruidoso aparato de 
una patrulla que se avanzaba a ella” (sic) sin previo aviso.  
 La referencia al ruido, a las emociones y la irrupción de la autoridad en el espacio privado 
de la casa, permite visualizar una escena que subraya lo problemáticas que podrían ser las 
relaciones entre los habitantes de la ciudad, la policía y el uso desmedido de la fuerza y la 
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violencia. De manera similar al caso de Domingo, el abuso de la autoridad afecta a los 
afrodescendientes cuya agencia, autonomía y capacidad de respuesta se encontraba más limitada 
o, incluso, anulada por las condiciones propias del sistema del cual formaban parte.42 
Particularmente, en este caso, la irrupción de las autoridades en el espacio privado del defensor –
su casa– es el detonante que lo conduce a incorporar este hecho en el caso y utilizar su privilegio 
para acceder al espacio judicial e informar lo sucedido. No es posible acceder al testimonio de 
Ana Paula, pero de alguna manera queda claro que se trató de un abuso de autoridad en contra de 
ella.  
 En el siguiente folio el defensor lo denuncia y, simultáneamente, insiste en reprochar la 
actuación de Miro. Desde su perspectiva, Miro cometió “excesos imperdonables (…) no le puede 
ser permitido, el oprimirla, y perseguirla a su arbitrio, y todos quantos exfuerzos hace para 
realizarlo, son otros tantos detestables crímenes que perpetra.” Incluso, el hecho de que Miro 
fuera el amo de Ana Paula tampoco justificaría sus acciones en contra de esta última, ya que las 
disposiciones legales así lo prohibían. Por lo tanto, el defensor se pregunta: ¿por qué recluirla 
“en una casa destinada para las públicas e incorregibles prostitutas?” Más adelante: “¿Acaso el 
dueño tiene esta facultad, sobre su esclava, quando es cierto, que si esta delinque en terminos que 
merezca más castigo que el suave (sic) de un padre a un hijo, debe acudir a los señores jueces?”  
 Con sus preguntas el defensor alude a la manera en que la movilidad espacial produjo 
ansiedad hacia los afrodescendientes en Buenos Aires hacia finales del periodo colonial. El caso 
de Ana Paula, aunque opera en el sentido contrario, pues se le ubica desde el inicio como un 
sujeto inmóvil a pesar de ser libre –en términos legales–, apunta a la relación entre movilidad y 
                                                 
42 Como se mencionó al inicio, debido a la naturaleza de los documentos que se están analizando y las propias 
directrices de las instituciones judiciales y coloniales, la voz de las víctimas se encuentra altamente mediada por las 
autoridades y sus representantes –ya sean sus amos o defensores–. 
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castigo. Se podría pensar que la inmovilidad física, en este caso, se relaciona con la total 
supresión de la agencia, la fluidez, las prácticas cotidianas y espaciales. Como consecuencia, se 
anula la posibilidad de visualizar la identidad desde su carácter fluido, cambiante e inestable. La 
agencia de las mujeres que ingresan a la casa de las recogidas se encuentra tan reducida y 
alienada que sus prácticas solamente reproducirán una y otra vez la identidad que previamente se 
le ha asignado a este lugar.  
 Retomando la cuestión del castigo, que limita la movilidad de Ana Paula, la disputa del 
defensor con las autoridades es también de tipo simbólico, entre un poder masculino que ejerce 
ilimitadamente su poder de disponer espacialmente de los cuerpos y un contrapoder que intenta 
reposicionar la agencia femenina, en este caso, de una mulata. En este caso, los amos, la policía, 
el sistema judicial y los residentes blancos de la ciudad representan un poder, si se quiere 
patriarcal (Socolow 178), que pretende imponerse sobre la agencia y el cuerpo femenino. Por su 
parte, Ana Paula al denunciar el atropello al que ha sido sometida ante el defensor, solicitar 
ayuda y denunciar ante las autoridades –con ayuda de García– utilizando como evidencia su 
estatus de libertad, representa la fuerza que se opone al primero. A partir del caso de Ana Paula 
se podría afirmar que las mujeres afrodescendientes eran conscientes de sus derechos y 
estuvieron dispuestas a utilizar el sistema legal para protegerlos y protegerse a pesar de que 
ocupaban la posición con menor autoridad y poder.  
 La imposibilidad de Ana Paula de ejercer su libertad también apunta a otra cuestión que 
aún no se ha explorado: la ansiedad que producía entre los amos y la población blanca de la 
ciudad el ejercicio de la libertad por parte de los esclavos. Ana Paula es detenida por Miro y la 
policía al poco tiempo de obtener su carta de manumisión. Al respecto, Andrews menciona que 
menos de la tercera parte de los esclavos libres durante este periodo alcanzaron su completa 
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libertad (44). La experiencia de Ana Paula no solo es relevante para ilustrar un caso de la minoría 
a la que se refiere Andrews, sino también para problematizar los parámetros y los roles 
identitarios impuestos a nivel moral y social sobre las mujeres afrodescendientes. En este caso, 
en vez de castigar a la mujer por sospechar de su conducta, se exige sancionar a la autoridad y a 
Miro –representantes del sistema patriarcal– por sobrepasar los límites legales establecidos y 
abusar de su autoridad y poder.   
 Luego de que el defensor denunció el abuso de las autoridades policiales en su casa y 
cuestionó las acciones de Miro, el tribunal –en nombre del teniente del rey gobernador– decide 
que Ana Paula sea trasladada al lugar que el primero considere necesario hasta que, con un 
mayor conocimiento sobre el caso, se expida el último veredicto. Aunque esta decisión la 
favorece, el defensor es enfático al afirmar que ésta tampoco es una solución óptima ya que aún 
en su casa, la libertad de Ana Paula se encuentra limitada. Las instancias judiciales deberán 
restituir la agencia que ha perdido, es decir, “el escrutinio de usar de su libertad con la amplitud 
que puede.” Por lo tanto, ya que se ha presentado como prueba la carta de manumisión, las 
autoridades deberán pronunciarse lo antes posible. El 7 de diciembre de 1782, el gobernador 
interino de la ciudad falla a favor de Ana Paula. Reconoce que el ejercicio de su libertad es 
legítimo y que debe ser reparada por “los agravios y perjuicios que se le habían infringido.” 
Finalmente, el defensor agrega que se debería castigar a Miro por sus acciones, en términos de 
enviarlo a prisión y embargarle sus bienes, ya que no sólo usó a los soldados para detenerla y 
llevarla a casa de las prostitutas, sino que las autoridades tampoco la escucharon ni averiguaron 
cuál era su verdadero estatus.  
 De manera similar al caso de Domingo, llama la atención la manera en que los soldados o 
la policía no sólo abusaban de su autoridad en sus interacciones con la población afro, sino que 
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también limitaban –o anulaban– del escenario la posibilidad de escuchar su versión, de 
expresarse sobre lo que estaba sucediendo. Este gesto se puede interpretar como un mecanismo 
material y simbólico de limitar la agencia de los hombres y mujeres afro, como una suerte de 
borradura del espacio social. La palabra es, finalmente, la herramienta de expresión fundamental 
en la escena colonial urbana y rural. Asimismo, la imposibilidad de hablar y de actuar 
condicionó la producción de espacios de interacción social más fluidos y la ampliación del 
mundo social.   
 Aunque las autoridades controlaron y condicionaron la identidad de Domingo, Esteban y 
Ana Paula en espacios públicos, por otro lado, cabe resaltar el potencial de espacios privados y 
de uso cotidiano como la casa en el ejercicio de un tipo de poder informal que algunas mujeres 
afrodescendientes pudieron practicar. Dentro de la economía y la sociedad urbana, las mujeres 
negras se desempeñaron, sobre todo, como sirvientes, cocineras y lavanderas en las casas de sus 
amos. Asimismo, McKnight y Garogalo sostienen que contar con una o más esclavas domésticas 
se consideraba un marcador de riqueza y estatus social (xiii). De igual manera, Socolow 
establece que las mujeres de todos los grupos raciales y sociales pasaban gran parte de su tiempo 
en casa como amas de casa o empleadas domésticas (180).  
 En ese orden de ideas, el caso de la negra esclava María Micaela Gerónima del 26 de 
febrero de 1781 sirve como ejemplo para ilustrar las dinámicas de identidad espacial en espacios 
domésticos.43 Gerónima denuncia que el esposo de su ama, Pedro Antonio Avelera, se niega a 
venderla. Se argumenta que una vez su ama fallece,  
salieron barios compradores pero su amo no quiso benderla, ya porque en ello no llevaría 
gusto, o ya, porque tendría intenciones, y determinaciones lasivas que ejecutar con la 
                                                 
43 AGN, Tribunales, Leg. 53., Expte. 51. Sala 9- 35- 09- 03 [sin foliar].  
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suplicante, como lo verificó después de poco tiempo, prometiéndole su libertad siempre 
que condescendiese en su lasiva solicitud” (sic).  
De manera similar al caso anterior con Ana Paula, se produce una imagen de los amos como 
aquellos que controlaban la sexualidad y el cuerpo de sus esclavas, reforzando las ya establecidas 
relaciones de abuso, desigualdad y poder. A partir de las declaraciones de Gerónima, mediadas 
por el escribano, el amo asume que puede intercambiar la libertad de María Micaela por el 
acceso a su cuerpo como si se tratara de una transacción económica. Gerónima añade que se 
resistió a las intenciones de su amo y esperaba que “mirase la desigualdad con que delinquía, que 
mejor lo podía hacer con otras mugeres de su calidad, que no le faltarían (…)” [el énfasis es 
mío]. A pesar de la intermediación que sufre el testimonio de María Micaela, cabe resaltar su 
lectura de la situación en la cual enfatiza que más allá de la cuestión de género, la diferencia 
socio-racial afecta el marco de acción o incluso el nivel de agencia del que puede gozar ella en 
este caso.44 Con “mujeres de su calidad” se refiere implícitamente al status racial de Avelera y 
directamente a las mujeres con las cuales esta desigualdad no estaría tan marcada y cuyo 
contacto sería socialmente más aceptado. Para las mujeres esclavas el acoso y el abuso sexual 
significaba la máxima opresión psicológica y física que podían sufrir, pues significaba una 
amenaza a su autoestima y autonomía emocional (Robertson 24). Incluso, este tipo de avances y 
hechos se consideran una bestialización y violación del único espacio en cual la mujer esclava 
podía ejercer algún tipo de autonomía y resistencia: su cuerpo (Robertson 24).  
 A pesar de su negativa Gerónima menciona que su amo siguió insistiendo hasta el punto de 
autorizarla para que en público lo abofeteara en caso de no cumplirle la promesa sobre su 
libertad. Finalmente, Gerónima testifica que aceptó el ofrecimiento de su amo y convivió con él 
                                                 
44 McKnight y Garofalo definen la agencia como las acciones que un individuo o grupo de personas toma en respuesta 
a una serie de fuerzas estructurales y circunstanciales dispuestas en contra de éstos (xv).    
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durante un año, en cual resultó embarazada de una “mujercita” que está criando. En respuesta a 
estas declaraciones, el tribunal decide cambiar de casa a la suplicante y enviarla donde la señora 
Doña Victoria Bazavilvazo mientras el abogado fiscal verifica si se cometió el delito de 
amancebamiento punible.45 
 Dada la gravedad de los hechos el amo debe comparecer ante las autoridades y declarar su 
versión de los acontecimientos. Hasta este punto, se esperaría una respuesta directa de Avelera a 
las acusaciones de Gerónima. No obstante, la primera acusación que lanza en contra de ella se 
relaciona con la manera como utiliza el espacio físico en el cual trabaja y pasa la mayor parte del 
tiempo: la casa. Avelera la acusa, incluso la castiga porque ella “entra y sale como libre y dueña 
de casa.” A nivel discursivo el amo equipara las acusaciones de abuso en su contra con la 
necesidad de castigar a su esclava por moverse autónomamente por la casa. De hecho, argumenta 
que por tal razón la ha castigado severamente a ella y su hija con “vuelta de azotes” y ella en 
retaliación lo ha acusado de abusar y someterla a ella y su hija. Mediante la apelación a la 
movilidad de Gerónima, Avelera establece los límites de lo socialmente aceptable en términos de 
la conducta de su esclava. Cada vez que ella al moverse como “libre y dueña de casa” sobrepasa 
los límites de lo que consideraría como un comportamiento “adecuado” teniendo en cuenta su 
estatus socio-racial, Avelera utiliza este argumento para justificar y persuadir a las autoridades de 
la validez del castigo que ha infringido a María Micaela.  
 A diferencia del carácter público de la calle, la pulpería y la casa de recogidas analizados 
anteriormente, la casa se circunscribe en la esfera de lo privado. Lo doméstico constituye una 
                                                 
45 Al respecto Socolow expresa que los hijos legítimos o ilegítimos de las mujeres negras o mulatas 
automáticamente asumían el estatus de la madre y en el caso de las esclavas, el hijo (a) se convertía en esclavo y 
propiedad del amo (a) de la esclava (137-38). Con respecto a los hijos ilegítimos, se dice que rara vez los padres 
accedían a reconocerlos legalmente (Socolow 138).  
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serie de espacios singulares con dinámicas de poder, asociación y trabajo particulares. Por 
ejemplo, desde el inicio del periodo colonial, el servicio doméstico se consideraba un marcador 
social que otorgaba prestigio y estatus a las familias que podían acceder a él a diferencia de otros 
oficios desempeñados por las mujeres negras (Garofalo y McKnight xiii). Asimismo, a las 
mujeres negras se les encargaba una variedad de funciones como cocinar, lavar, planchar, cocer 
y alimentar a los niños recién nacidos, lo que se conocía como amas de leche (Andrews 31). 
 Con respecto a este último, Avelera se queja ante las autoridades porque Gerónima presta 
este servicio en casa de Don Agustín de la Cuesta, lo cual implica que no sólo se mueve 
“libremente” por la casa, sino que goza de cierta independencia y otras oportunidades para 
socializar fuera del control de sus amos. Esta situación no es específica a Gerónima, pues como 
Susan Socolow sostiene, las mujeres esclavas que vendían productos o servicios fuera de casa 
gozaban de cierto grado de independencia y autonomía (138). Entonces, surge la pregunta: 
¿cómo asumían los amos este tipo de movilidad? En particular Avelera lo percibe como algo 
negativo pues en su declaración expresa que después de trabajar en casa de la Cuesta, Gerónima 
le ha faltado al respeto, por lo cual ha sido severamente castigada. Al final de su declaración, 
agrega que si él fuera el padre de la hija de Gerónima no la habría entregado a la servidumbre y 
le hubiera otorgado la libertad. Casi dos meses después de iniciarse este proceso judicial, el 
gobernador interino aprueba la examinación de testigos con el objetivo de fallar a favor de 
alguna de las dos partes involucradas.     
 Los testigos que apoyarían la versión de Gerónima no pudieron declarar por no encontrarse 
en la ciudad, parece que por negligencia de su defensor. Por su parte, el amo presenta como 
testigo a doña María Martínez Britas, esposa de Joseph Antonio Arizaga, quien declara que tanto 
Micaela como su hija entraban y salían de la casa “como personas libres” y que el amo se ha 
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portado con “toda honradez”, lo cual aparece subrayado en el texto. Llama la atención que la 
respuesta ante una acusación por amancebamiento y concubinato en contra del amo de una 
esclava, sea denunciarla por moverse autónomamente en los espacios domésticos y sus 
alrededores. Asimismo, la denuncia se utiliza como argumento para legitimar los castigos a los 
cuales Micaela y su hija han sido sometidas e, implícitamente, ilustra la noción de que la 
movilidad de las mujeres se relacionaba con una serie de prejuicios acerca de su independencia y 
sociabilidad. Una vez se observa que practican algún grado de agencia sobre el espacio 
doméstico y los alrededores, se convierten en objetos de sospecha moral y jurídica. 
Retóricamente, el amo y sus testigos utilizan la expresión “se movían como personas libres” para 
denotar una falta que debe ser tenida en cuenta por su gravedad o que justifica su accionar 
violento y que puede convertirse en un arma clave para demostrar su inocencia ante posibles 
acusaciones o denuncias por parte de sus esclavos.  
Consideraciones finales 
 El análisis de los casos legales de Domingo, Esteban, Ana Paula y Gerónima ha permitido 
profundizar en el tipo de experiencias cotidianas, culturales, espaciales y sociales de los 
afrodescendientes en Buenos Aires a finales del siglo XVIII. Cabe reconocer que los cuatro 
casos no permiten lanzar generalizaciones sobre la vida cotidiana de todos los afrodescendientes, 
pero sí informan sobre la variedad de esta y proporcionan elementos claves en la manera cómo 
las autoridades, los amos y los testigos en cada caso produjeron diversas identificaciones sobre 
los sujetos analizados a partir de su movilidad física y la autonomía espacial. Asimismo, los 
cuatro casos se refieren a espacios “críticos”, es decir, en escenarios de disputa, conflicto y 
enfrentamiento con los amos y las autoridades. En From Shipmates to Soldiers: Emerging Black 
Identities in the Rio de la Plata, Borucki parte de la premisa de que los afrodescendientes 
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crearon sus identidades sobre la base de sus experiencias compartidas (4). Diferentes escenarios 
y experiencias –como el cruce por el Atlántico, la conformación de cofradías, asociaciones y su 
participación en las fuerzas militares– conformaron las identidades colectivas e individuales (4).  
 No obstante, una de las limitaciones de la propuesta de Borucki consiste en el énfasis que 
hace en las experiencias comunitarias de los afrodescendientes, lo cual no permite acceder a 
otras facetas de carácter individual, cultural y cotidiana de los hombres y mujeres afro que vivían 
en la ciudad. Un acercamiento a la manera como estos individuos actuaron en diversos 
escenarios –la calle, la pulpería, la casa de recogimiento y los espacios domésticos– nos conduce 
a ganar una perspectiva más compleja y –si se quiere– completa de las estrategias y los 
mecanismos discursivos y simbólicos que utilizaron para desafiar la imposición de roles sociales 
que a las autoridades y los amos les interesaba perpetuar. Otra de las limitaciones de los estudios 
centrados en la noción de comunidad es que de alguna manera no prestan suficiente atención a 
las dinámicas espaciales y de agencia individual que, junto con las raciales, afectaron de manera 
distinta a los hombres y mujeres afro y jugaron un rol importante en la conformación de sus 
instituciones culturales y sociales.  
 Asimismo, la necesidad de construir las identidades como producto de la interacción 
comunitaria de alguna manera desestima que el contacto interracial era una cuestión inherente de 
las prácticas cotidianas y de las formaciones identitarias. A través del análisis de los procesos se 
observaron un conjunto de dinámicas que involucraban no sólo a Domingo, Esteban, Ana Paula 
y Gerónima sino también a otros miembros de la sociedad como la policía, las autoridades 
judiciales, los amos, el dueño de la pulpería, el defensor de pobres y otros afrodescendientes –en 
su calidad de testigos–. A juzgar por su posición social, se podría deducir que los funcionarios 
eran españoles o sus descendientes.  
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 Se podría considerar que el órgano de justicia configura un espacio semipúblico/ 
semiprivado que permite visualizar los márgenes de movilidad física y acción en la vida 
cotidiana que practicaban algunos afrodescendientes. Aunque los procesos se encuentran 
codificados a partir del lenguaje legal propio de la época y responden a ciertas estructuras 
burocráticas, tienen el potencial de producir y definir imágenes identitarias afro que sacadas de 
contexto o sin un análisis profundo podría recaer en la reformulación de estereotipos. Un 
ejemplo de lo anterior sería la noción que las mujeres negras se desempeñaron naturalmente 
como prostitutas dada su hipersexualidad o que los hombres –en su calidad de amos– tenían total 
control sobre su cuerpo, si se piensa en el caso de Ana Paula. Un ejemplo más consistiría en 
considerar que la movilidad física de los esclavos por los espacios urbanos necesariamente iba a 
aumentar los crímenes, afectar la seguridad de la ciudad y de ciertos establecimientos como la 
pulpería en el caso de Esteban.  
 En ese orden de ideas, el espacio jurídico produjo una amplia variedad de imágenes 
identitarias sobre lo afro que apuntan a diferentes esferas de la práctica cotidiana. Por ejemplo, el 
desempeño laboral, la danza y la música, las reuniones sociales, la familia, las celebraciones 
religiosas, la aspiración a la libertad por medio del pago de los esclavos a sus amos, entre otros. 
Si bien estas cuestiones no fueron el centro de la disputa en los casos analizados, prestar atención 
a los detalles permite rastrear estas cuestiones para el caso de los afrodescendientes. Una lectura 
atenta a los documentos legales permite contextualizar las experiencias cotidianas de los 
afrodescendientes y subrayar cualitativamente ciertas dinámicas que resisten otro tipo de 
tratamiento. Finalmente, enfatizar en la identificación de lugares como la calle, la pulpería, las 
casas de recogimiento y los espacios domésticos pone de relieve que no sólo se trataban de 
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ubicaciones típicas de las ciudades, sino de espacios en disputa que repetidamente fueron 
contestados e invertidos.   
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CAPÍTULO 2: DISPUTAS POR EL ESPACIO Y LA IDENTIDAD NACIONAL 
EN LA PRENSA AFROPORTEÑA Y EL CANON LITERARIO A FINALES DEL SIGLO 
XIX 
 
  Dos años después de la revolución de 1810, como parte de la celebración de un 
aniversario más de la independencia de España, el cabildo de Buenos Aires en representación de 
las provincias unidas del Río de la Plata decreta “por obsequio a los derechos de la comunidad 
afligida, a la conducta uniforme de las naciones cultas (…) [prohibir] absolutamente la 
introducción de expediciones de esclavatura en el territorio de las provincias unidas” (Gazeta 
1812). En realidad, el decreto declaraba el cierre del puerto de Buenos Aires al comercio humano 
internacional, pero no la abolición de la esclavitud, pues las autoridades seguían defendiendo el 
derecho sobre la propiedad privada de los esclavos, la continuación del comercio interior y, por 
otro lado, subrayaban los peligros de la posible emancipación “de una raza que educada en la 
servidumbre no usaría la libertad sino en su daño” (Crespi 189). Como resultado de la Asamblea 
de 1813 se decretó la libertad de vientres que, si bien significó la libertad para los hijos de las 
mujeres esclavas, también suscitó innumerables conflictos entre los amos y sus esclavas.46 El 
cambio de orden político no implicó necesariamente un cambio en las libertades y el estatus 
socioeconómico de la población afrodescendiente.   
 Para mediados del siglo XIX, con la firma de la primera constitución que rigió la 
mayoría de los territorios de la actual Argentina en 1853 y en el cual se decretó la abolición 
definitiva de la esclavitud, aún persistía la disyuntiva acerca de si todos los miembros de la 
sociedad debían gozar de su libertad individual sin distinción de color o si se debía mantener el 
                                                 
46 Principalmente por la dificultad que muchas veces significó comprobar si el amo ó los hijos de las esclavas decían 
la verdad en cuando a la fecha de nacimiento. La libertad de vientres se decretó para los niños y las niñas nacidas a 
partir del 31 de enero de 1813 (Crespi 192). 
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derecho a la posesión de esclavos (Crespi 187). En Buenos Aires se decreta la abolición 
definitiva una vez que la ciudad se incorpora políticamente al territorio nacional en 1860. No 
obstante, varios autores coinciden en afirmar que la restauración de las libertades civiles de la 
población afrodescendiente fue un proceso lento, pues aun después de 1853 se continuaban 
registrando transacciones clandestinas o fuera de la ley.   
 De manera conjunta al debate y la reglamentación sobre el estatus civil de la población 
afrodescendiente también se va consolidando el mito de la blancura y la necesidad de lograr 
importantes transformaciones sociales a través del control sobre las provincias y las fronteras 
con los países vecinos (Alberto y Elena 2). Esto último se justificó a partir de que la élite, 
incluyendo los gobernantes y los intelectuales, visualizaron el espacio nacional como uno vacío 
y despoblado. En este contexto, la blancura no corresponde a una descripción fenotípica o 
biológica, sino a un término que se utiliza para identificar o visualizar un grupo social que se 
reconoce como tal por sus propios miembros y/o por aquellos que ostentan el poder (Jensen 23). 
Este mecanismo de asociación o visualización racial produce una jerarquización en la cual lo 
que se considera blanco ocupa la posición más alta de la escala socio-racial. Como se mencionó 
en la introducción, manifestaciones de este concepto de blancura se encuentran de manera 
explícita o implícita en el locus de enunciación de los documentos legales del siglo XVIII 
analizados en el capítulo anterior; en el periodo republicano (1810-1853) en el cual las élites 
buscaron distinguirse del “resto” de la población; en algunas obras del canon de la literatura 
argentina –que se mencionarán en este capítulo– y en los discursos que promovían y justificaban 
las oleadas migratorias desde Europa hacia Argentina a finales del siglo XIX y principios del 
XX.47 De hecho, Erika Edwards en Pardo is the New Black: the Urban Origins of Argentina’s 
                                                 
47 En el mismo artículo citado previamente, Erika Edwards afirma que desde principios del siglo XIX los 
intelectuales argentinos, especialmente de Buenos Aires, miraron hacia Europa como su modelo a seguir como parte 
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Myth of Black Dissapearance sostiene que el periodo comprendido entre 1860 y 1914 resulta 
fundamental en la consolidación del mito de la blancura, pues es cuando se lleva a cabo la 
última fase que determina la “desaparición” de la población negra en Argentina en términos 
ideológicos y discursivos.48 Para la transición al siglo XX, las élites asumen que el proyecto de 
blanqueamiento ha sido exitoso y que, por lo tanto, ha concluido (Edwards, “Pardo Is the New 
Black”).49 Este mito no solo operó sobre el gesto de borrar, silenciar o invisibilizar otras 
narrativas de y sobre lo afro, sino también lo indígena, incluso lo mestizo, del panorama cultural, 
historiográfico oficial, literario y visual.50  
 En el caso específico de la población afrodescendiente, George Andrews y Marvin Lewis 
explican que un sector de la historiografía tradicional se encargó de explicar la “desaparición” a 
partir de cuatro razones principales. La primera y la segunda se encuentran estrechamente 
relacionadas: la sucesiva disminución de hombres negros debido, principalmente, a su 
participación en las guerras civiles ocurridas durante el siglo XIX condujo al aumento del 
mestizaje (Andrews 5) (Lewis 12-13). Progresivamente, las mujeres fueron escogiendo como 
sus parejas a hombres blancos y mestizos, dada la escasez de su contraparte masculina (Andrews 
                                                 
de sus esfuerzos por construir un estado-nación fuerte luego de la separación con España y las guerras de 
independencia. Ellos pensaban que para posicionar a Argentina al nivel de países como Gran Bretaña, Francia y 
Alemania tenían que desplazar física y culturalmente a los indígenas y afrodescendientes. Este gesto de tomar como 
modelos a estos países europeos se consideraba la forma más eficaz de superar el estado de barbarie en el que 
supuestamente se encontraba el país y alcanzar la civilización por medio de la migración y la modernización del país 
a nivel de infraestructura, educación y servicios. Esta relación binaria –civilización/barbarie– será una de las 
preocupaciones fundamentales en la obra y agenda política de escritores como Domingo Faustino Sarmiento –
presidente de Argentina entre 1868-1874– y Bartolomé Mitre.   
48 Otros autores como Ezequiel Adamovsky coinciden en afirmar que para 1900 el discurso sobre la “desaparición” 
y la invisibilización de los afroargentinos en el imaginario nacional era prácticamente hegemónico.   
49 Para ilustrar este punto Edwards ofrece un ejemplo que proviene de uno de los periódicos más reconocidos del 
país: Caras y caretas. El 25 de noviembre de 1905 se publica un artículo llamado “Gente de color” en el cual Juan 
José Soiza Reilly afirma que “la raza negra está perdiendo, a través de la mezcla, su color primitivo. Se está 
volviendo gris. Se disuelve. Se hace más clara. El árbol negro está produciendo flores blancas” (2016).  
50 Mientras los países andinos recuperaron la figura del indígena como símbolo de la resistencia y elemento 
fundamental en la construcción de las identidades nacionales desde mediados del siglo XIX, no sucedió algo similar 
con lo afro. Su incorporación en los discursos sobre lo nacional es prácticamente inexistente no solo en Argentina y 
en el Cono sur, sino también en Latinoamérica. A pesar de esto, su presencia en la sociedad era visible y activa.  
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5). Como consecuencia, se determina la “desaparición” a partir de la dificultad para relacionar 
fenotípicamente lo afro con lo negro o algunas características físicas. La tercera razón consiste 
en argumentar que durante el siglo XIX se registró una baja en las tasas de natalidad de la 
población afrodescendiente como consecuencia del acceso precario a un buen nivel de calidad 
de vida en términos de vivienda, nutrición, vestido y salud (Andrews 5; Lewis 12-13). A esta 
explicación se suma la afirmación según la cual la fiebre amarilla que azotó el país en 1871 
diezmó a un gran número de afrodescendientes, lo cual inevitablemente condujo a su 
disminución, sobre todo en Buenos Aires (Andrews 5; Lewis 12). Por último, en relación con la 
transición del periodo colonial al nacional, se sostiene que como resultado del cierre del puerto 
al comercio y la entrada de esclavos y la abolición de la esclavitud, se registró una disminución 
significativa de la población afrodescendiente (Andrews 6).51 A pesar de que estas razones se 
sustentan sobre hechos históricos que afectaron al país, al mismo tiempo distorsionan la 
experiencia, la historia y el aporte de los afroargentinos en la construcción de la nación y la 
producción cultural.  
 Con respecto a la visualización del espacio nacional como vacío, eventos históricos 
como “La conquista del Desierto” (1870) que, como su nombre lo indica, implicaba la toma de 
terrenos considerados “desiertos”, se justificaron sobre el imaginario de que el territorio debía 
poblarse y controlarse de manera más efectiva.52 Los grupos sociales que se autodenominaban 
blancos y/o las clases sociales acomodadas tanto conservadoras como liberales apoyaron este 
tipo de acciones civiles que pretendían consolidar una identidad nacional alrededor de la 
blancura y, por lo tanto, a partir del desplazamiento físico y forzado de las comunidades 
                                                 
51 Con respecto a la cuestión de las cifras, gran parte del estudio de Andrews se concentra en demostrar a través de 
censos y registros militares entre 1800-1860 la presencia de la afroporteños en Buenos Aires durante este periodo.  
52 Esta campaña militar se llevó a cabo durante la presidencia de Julio Argentino Roca entre 1880 y 1886 a quien se 
le conoce como el presidente que “acabó con el problema indígena” (Geler 20). 
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afrodescendientes e indígenas. De manera similar a como ocurrió con la consolidación del mito 
de la blancura, esta percepción del espacio significó la marginalización de estos grupos del 
proceso de producción del espacio social tanto a nivel material como simbólico y la dificultad 
para éstos mismos de establecer un sentido de pertenencia con el mismo. 
  En obras literarias canónicas de la literatura argentina como el poema épico Martín 
Fierro (1879) de José Hernández se representa el “espacio desierto” como una extensa pampa 
que encapsula lo nacional en términos espaciales e identitarios. No obstante, Hernández no 
concibe la llanura como un espacio vacío, sino ocupado por comunidades indígenas que 
progresivamente van siendo desplazadas y, a su vez, como epicentro de la interacción racial. En 
su narrativa, la figura del gaucho representada por Martín Fierro resulta fundamental en la 
recuperación de un entramado cultural y simbólico popular y mestizo relacionado con la 
herencia hispanista. Pero, como explica Ezequiel Adamovsky, la figura del gaucho se construye 
como un elemento esencial para el espíritu nacional que, sin embargo, ya se considera 
físicamente extinto para finales del siglo XIX (“Cultura visual”).  
 Si bien esta obra de Hernández resulta fundamental para el discurso criollista porque 
permitió visibilizar la heterogeneidad étnica, por otro lado, sirvió de base para la “articulación y 
afirmación del legado de ‘barbarie’ criolla que las élites venían intentando extirpar” 
(Adamovsky, “Cultura visual”). A pesar de que es posible encontrar en el criollismo cierto grado 
de oposición a los proyectos político-culturales de la élite gobernante, no tuvo efectos en la 
política ni problematizó las implicaciones del mito de la blancura en la construcción de las 
identidades nacionales. Lo anterior conduce a pensar que la definición política y racial del 
espacio no funcionó, precisamente, sobre hechos históricos indiscutibles, sino al nivel de 
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narrativas y mitos sobre los cuales se construyó el proyecto nacional y la identidad argentina.53 
 Con respecto a la representación del espacio urbano, específicamente Buenos Aires, y su 
relación con el espacio imaginado de la nación, en el cuadro de costumbres nacional El 
matadero (1871), obra canónica de la literatura argentina, Esteban Echevarría concibe la 
periferia de la ciudad donde se encuentra “el Matadero de la Convalecencia” como una metáfora 
de la nación bajo el régimen dictatorial de Juan Manuel Rosas que dominó al país entre 1829 y 
1852. En esta obra la población afrodescendiente –específicamente las mujeres– se reincorpora 
de forma abyecta en un micro universo, al sur de Buenos Aires, caracterizado por la 
marginalidad, el barbarismo y el caos. En las obras de Hernández y Echevarría mencionadas 
anteriormente, Buenos Aires desaparece de estas construcciones imaginadas del espacio 
nacional. Al no mencionarse explícitamente en estos textos, la imagen de Buenos Aires emerge 
como una antípoda del salvajismo, lo incontenible, lo que no encaja dentro de las expectativas 
raciales de la élite intelectual y política. La construcción imaginada de la ciudad depende de su 
antítesis –las provincias, la pampa, la periferia de la ciudad– para establecerse como aquello que 
representa la civilización, la modernización y la blancura europea, elementos esenciales en la 
construcción del estado-nación.  
 En este panorama cultural, discursivo e histórico emerge la prensa afroporteña, un corpus 
de periódicos que incluye La igualdad (1873-1874), La juventud (1876-1879), La broma (1876-
1882), La luz (1878), La perla (1878-1879), El aspirante (1882) y El unionista (1877-1878). 
Estas publicaciones problematizan la articulación del mito de la blancura que se viene 
                                                 
53 Lea Geler (2016) advierte sobre otro elemento fundamental en la “génesis mítica de la nación” y son los barcos 
que arribaban al puerto de Buenos Aires a partir de las últimas décadas del siglo XIX y cuya imagen se utilizó para 
diseminar el imaginario de que “los porteños descienden de los barcos,” lo cual genera simbólicamente una ruptura 
con el espacio nacional mientras se subraya la conexión con los migrantes europeos que eran quienes venían en los 
barcos que arriban a la ciudad. La maleabilidad de las narrativas sobre el origen de la nación se observa en este caso 
cuando se mencionan los barcos, pero se borra el hecho de que en ellos también viajó y llegó al puerto la población 
africana en el periodo colonial y, particularmente, a finales del siglo XVIII como se analizó en el capítulo anterior.   
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abordando y el imaginario de Buenos Aires como la antítesis de la provincia y la periferia que se 
mencionó en el párrafo anterior. Sobre la importancia de estas publicaciones y la producción 
cultural de los afroporteños en este periodo, Pablo Cirio expresa que:  
De igual modo, el énfasis de la narrativa dominante en negar, o al menos, minimizar su 
relevancia sociocultural se contrapone con las actividades de las al menos ciento diez 
entidades de diversa índole para este periodo, así como la publicación de una veintena de 
periódicos negros, cerca de una docena de libros y un centenar de composiciones 
musicales académicas cuyos autores eran negros. (21)  
 En este capítulo me propongo examinar la manera en que la prensa afroporteña 
problematizó las representaciones estereotípicas sobre la comunidad afrodescendiente que 
dominan el canon de la literatura argentina, particularmente Martín Fierro y El matadero. 
Analizaré estas obras de José Hernández y Esteban Echevarría, respectivamente, por la manera 
en que cada una construye un conjunto de dinámicas identitarias y raciales relativas a lo afro en 
relación con ciertos espacios como la pampa y los márgenes de Buenos Aires. En todo caso, 
cabe resaltar que Martín Fierro y El matadero hacen parte de un conjunto de obras que 
componen el canon literario argentino junto con Facundo (1845) de Domingo Faustino 
Sarmiento y Amalia (1851) de José Mármol, y en las cuales se representa lo afro de forma 
marginal y en, cierto sentido, ambivalente. Por ejemplo, en Facundo se establece que la barbarie 
que domina al campo se puede combatir a través de la inmigración europea la cual transformaría 
la composición étnica del país por medio de un progresivo blanqueamiento de la población. El 
avance del país se lograría a través de la superioridad de la raza blanca ya que los indígenas se 
consideran bárbaros, salvajes y ociosos.  
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 De igual manera, para Sarmiento los gauchos y los mestizos se distinguían por su 
ociosidad e incapacidad industrial, lo cual los descartaba como agentes de cambio y 
modernización (63-64). Debido a la ociosidad de las “razas americanas surgió la idea de 
introducir negros en América que tan fatales resultados ha producido” (64). Sobre los negros se 
afirma que “existe en Buenos Aires una multitud de negros, de los millares quitados por los 
corsarios durante la guerra con Brasil. Forman asociaciones según los pueblos africanos a que 
pertenecen, tienen reuniones públicas, caja municipal, y un fuerte espíritu de cuerpo que los 
sostiene en medio de los blancos” (334). No obstante, Sarmiento, juzga en especial a las mujeres 
negras, de manera similar a Echevarría, por su supuesto apoyo a Juan Manuel Rosas, “la 
adhesión de las negras, dio al poder de Rosas una base indestructible” (334).    
 Amalia, la novela histórica de José Mármol, presenta ecos del pensamiento y de Echevarría 
y Sarmiento en cuanto a su rechazo a la dictadura de Rosas y la estigmatización de lo afro al 
juzgar, especialmente, a las mujeres negras por su capacidad de traición al convertirse, 
supuestamente, en espías del dictador. De igual manera, parte del discurso racial de Amalia 
ubica lo afro como representantes de la barbarie que aqueja al país. Uno de los recursos que 
utiliza el narrador es la animalización. Por ejemplo, en una de las visitas de Florencia 
Dupasquier a María Josefa Ezcurra –cuñada de Rosas– se lee que “tuvo que recurrir a toda la 
fuerza de su espíritu, y a su pañuelo perfumado para abrirse camino por entre una multitud de 
negras, de mulatas, de chinas, de patos, de gallinas, de cuanto animal ha criado Dios” (…) (178).  
No obstante, un análisis crítico de la prensa revela la conformación de un espacio simbólico y 
retórico en el cual la comunidad afro en Buenos Aires buscaba disputar su acceso a la identidad, 
el espacio y la cultura nacional a través de la regeneración, la educación y la asociación. En 
contraste con la representación de lo afro que ofrece el canon literario, la voz de la comunidad 
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afroporteña en la prensa elabora sus propias construcciones identitarias y se autoidentifica como 
una comunidad activa, progresista y deseosa de educarse. En este orden de ideas, considero la 
prensa como un espacio contestado que configuró escenarios de resistencia a una cultura 
nacional en construcción y dominada por su deseo o ansiedad por la blancura.  
La prensa afroporteña y su comunidad lectora 
 De acuerdo con Lea Geler, desde mediados del siglo XIX la prensa alcanzó gran 
importancia tanto en Buenos Aires como en las demás provincias del país pues,  
se la ligaba al progreso, a la modernidad y a la civilización de los pueblos –pilares sobre 
los que se debía sustentar cualquier sociedad– y se la consideraba un motor de cambio 
social (…) la prensa era un elemento fundamental de una esfera pública (…) que 
mediaba entre la sociedad civil y el Estado (…) sustentaba una opinión pública”. (27) 
En este auge del periodismo escrito en Argentina surge lo que algunos críticos han denominado 
como la “prensa afroporteña” (Andrews 1980, Lewis 1996, Cirio 2009, Geler 2010), un conjunto 
de periódicos que se conservan en la sala del Tesoro de la Biblioteca Nacional Mariano Moreno 
en Buenos Aires. Estos periódicos son: La igualdad (1873-1874) fundado por Máximo Córvera 
y Pastor Gutiérrez; La juventud (1876-1879) fundado por Gabino Arrieta, Juan Pablo Balparda, 
Rómulo Centeno y Gabino Ezeiza; La broma (1876-1882) propiedad de Dionisio García; La luz 
(1878) dirigido por Juan Finghlay; La perla (1878-1879) dirigido por Luis Ramírez, Camilo 
Olivera y Guillermo Ramírez; El aspirante (1882) dirigido por Nicasio de Latorre y El unionista 
(1877-1878) entre cuyos colaboradores se cuenta Casildo G. Thompson y Froilán P. Bello 
(Geler 27-28).54 Cada periódico se publicaba con una frecuencia diferente, pero típicamente 
                                                 
54 Aunque Andrews, Cirio y Geler coinciden en reconocer la existencia de la prensa afroporteña como corpus 
documental, su aproximación crítica a los mismos difiere. Andrews es uno de los primeros en reconocer la 
existencia de este corpus, pero su estudio se centra en la mención de El proletario y La raza africana (cuyos 
ejemplares no se encuentran en la Biblioteca Nacional ni en el Archivo General (149-155). Cirio presenta en su obra 
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cada semana o diez días.   
 Entre los nombres mencionados anteriormente se encuentran figuras sobresalientes como 
el payador y poeta Gabino Ezeiza y el poeta Casildo G. Thompson. No obstante, cabe destacar 
que los periódicos se caracterizaron por contar con un amplio grupo de colaboradores entre los 
que se cuentan otros miembros de la comunidad afroporteña y los lectores, cuya participación es 
posible identificar en los textos que componen cada número del periódico. Incluso Marvin 
Lewis afirma que gran parte de la literatura afroargentina producida en esta época no se 
encuentra en libros, sino que se publicó en la prensa, específicamente en los periódicos 
mencionados anteriormente, a excepción de la obra de Ezeiza, Horacio Mendizábal, Luis García 
Morel e Higinio Cazón (4-5). Con el propósito de documentar quiénes eran algunos de los 
colaboradores, directores y fundadores de la prensa afroporteña me remitiré a la obra 
Beneméritos de mi estirpe: esbozos sociales escrito por Jorje Miguel Ford. De acuerdo con 
Eduardo Luis Duhalde, este es el único texto escrito en el siglo XIX por un afroargentino sobre 
un grupo de hombres afrodescendientes sobre los cuales no hay registros oficiales o han sido 
ignorados por las crónicas históricas. Todos ellos fueron miembros destacados de la comunidad 
afro en la música, la poesía, la filantropía, el ejército y el periodismo (9). La obra se compone de 
una serie de “semblanzas sociales” desarrolladas a partir “del buen manejo de la información 
dispersa en los trabajos históricos y en la prensa de la época, complementados con la tradición 
oral aun viva entonces” (10).55 Entre el grupo catorce afroargentinos reseñados por Ford se 
                                                 
Tinta negra en el gris de ayer: los afroporteños a través de sus periódicos entre 1873 y 1882 una selección de 
artículos de La igualdad, La broma, La juventud y El aspirante con el propósito de difundir y familiarizar a la 
audiencia con la prensa afroporteña. No obstante, su obra carece de un análisis crítico de los mismos. Finalmente, 
Geler dedica su obra Andares negros, caminos negros a analizar un importante número de periódicos, pero, a su vez, 
carece de un análisis textual y discursivo profundo sobre cuestiones de identidad nacional, las cuales se discutirán en 
este capítulo.  
55 Duhalde agrega que la obra de Ford se publicó en 1899 en la ciudad de La Plata. Asimismo, afirma que solo 
existen un par de ejemplares de ese año: uno de ellos reposa en la Biblioteca Nacional Mariano Moreno y otro fue 
adquirido por una universidad norteamericana en la librería Fernández Blanco hace más de tres décadas (9).  
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menciona a Froilán P. Bello y Casildo G. Thompson colaboradores y redactores de El unionista, 
La broma y La perla. Aunque sus semblanzas se caracterizan por el uso de un tono laudatorio, 
Ford afirma que los dos nacieron en Buenos Aires, eran intelectuales, poetas y se dedicaron al 
periodismo.56  
 En el prólogo a la obra que se publicó en 1899, Augusto Marcó del Pont resalta la 
manera en que la obra de Ford puede servir de ejemplo para los “negros arjentinos” (sic) al 
resaltar la labor de aquellos miembros de su comunidad considerados ilustres en la esfera 
artística e intelectual (20). Por su parte Ford, se dirige a sus lectores y afirma que  
animados por un jenuino (sic) sentimiento de veneración a los infatigables obreros, a los 
descendientes de la africana raza, a los que descollaron rompiendo la rutina a que estaban 
sujetos, no trepidamos en acercarnos a interrumpir la marásmica calma en que se columpia 
al soplo del indiferentismo la comunidad, con nuestra infecunda pluma que (…) adolecerá 
de muchísimos defectos” (…) (21-22).  
La conexión entre “obreros” y afrodescendientes como el público objetivo de este tipo de 
publicaciones fue un gesto que también se extendió a la prensa afroporteña. Al respecto Cirio 
comenta que se debía a la gran influencia que tenían las ideas socialistas en el país desde 1858, 
las cuales condujeron al uso de etiquetas transnacionales que borraban cualquier referencia a lo 
étnico como, por ejemplo, “obreros”, “clases menos acomodadas” y “artesanos” (68). No 
obstante, también cabe resaltar que el uso de estos marcadores de clase se utilizó como un 
mecanismo para generar conciencia social y una actitud progresista entre la comunidad afro. Por 
ejemplo, en El unionista, en un artículo titulado “La hora de la redención” se lee que: 
                                                 
56 De hecho, Thompson es autor de Canto al África, un poema que se publicó por primera vez en La juventud el 10 
de junio de 1878 y que Ford reproduce en la sección que le dedica a este poeta y periodista. Este poema ha sido 
comentado por Andrews (175) y Lewis (51-69).  
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(…) nuestros esfuerzos nos colocarán a la altura que corresponde en el nivel social a los 
centinelas avanzados del progreso, a los obreros infatigables de la civilización. Hoy 
por hoy trabajamos con tesón para alcanzar nuestro objeto que ayer era un mito (…) 
Nadie es indiferente a la obra porque el hombre de color del presente está poseído de 
su deber como individuo y de sus necesidades como partícula social (…) el hombre de 
color en nuestro país no poseía la dignidad de la conciencia que era un ser depravado, 
disoluto, en suma una úlcera social (Domingo, 16 de diciembre de 1877. Año 1, Nro. 
18).57  
 Los marcadores de clase y raza se utilizan en este artículo para llamar la atención sobre 
la necesidad de que el hombre de color se libere de su pasado mediante lo que los colaboradores 
y periodistas denominan la regeneración y se vincule a los ideales del progreso y la civilización. 
Más adelante se analizará y discutirá esta cuestión con más detalle. Por ahora, es importante 
destacar que en los periódicos consultados predominó el uso de categorías relacionadas con el 
color y la construcción racial sobre el de obreros y artesanos.  
  Con respecto a lo anterior, en los periódicos se encuentran numerosas referencias y 
estrategias discursivas mediante las cuales se construyó una audiencia que se identificaba a 
partir de la mención a lo no blanco, es decir, a los “hombres de color” y, más específicamente, 
“la sociedad de color argentina”. Sobre ésta última cuestión en particular, La perla dedica varios 
de sus números a discutir la situación y la agenda política que debería seguir esta comunidad. 
Con respecto a lo primero, Gabino Arrieta expresa en un artículo titulado “La sociedad de color 
argentina, 1878-1879” que: 
                                                 
57 El subrayado es mío.  
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(…) [la sociedad de color argentina] escribió su nombre en las invisibles páginas del 
tiempo (…) dirigiéndonos a nuestra comunidad a quien amamos con el alma y la vida, le 
diremos; “Sociedad de color argentina” (…) tú que fuisteis metódica en vuestros consejos, 
laboriosa y constante en vuestras máximas y que a pesar de que cuentas tantas victorias 
como batallas ganadas, siempre has tenido la mas pobre salza (sic) para alimentar tus 
héroes: levántate y anda presurosa á descorrer el velo que oculta la imagen de los días 
venideros. (La perla, viernes 25 de diciembre de 1878. Nro. 37) 
Arrieta construye retóricamente una “sociedad de color” a la que se dirige en tercera persona 
para subrayar una trayectoria histórica en la cual no se ha reconocido el aporte de la comunidad 
–posiblemente en las narrativas oficiales– desde el periodo colonial. La mención a las victorias y 
las batallas se puede referir a la participación de los afrodescendientes en los enfrentamientos 
civiles que resultaron en la independencia del imperio español y en las disputas territoriales que 
concluyeron con la delimitación del territorio nacional. Estos eventos fueron de suma 
importancia para la consolidación del proyecto nacional argentino durante el siglo XIX. Como 
resultado de esta borradura, Arrieta alienta a la sociedad de color a continuar a pesar de que no 
se puede anticipar el futuro. De manera similar a otros colaboradores y periodistas de la prensa 
afroporteña, Arrieta propone que la unión y la fraternidad son la clave en este proceso y 
reconocimiento que la sociedad necesita.  
 Un par de números más adelante, Arrieta se vuelve a referir a la comunidad afro en el 
artículo “el 3 de febrero” y expresa que: 
“La sociedad de color argentina” en mucho no ha alterado en lo sustancial la constitución 
política y económica de la colonia. (…) hélos ahí llegados ya a la vejez sin que reciban 
manifestaciones de agradecimientos ni del pueblo, por quien han hecho el sacrificio de los 
73 
más floridos años. Sociedad de color argentina es ya tiempo que reine para ti la filosofía 
que emana de la justicia y se sancionen las leyes propuestas por la conciencia (La perla, 
miércoles 5 de febrero de 1879. Nro. 41).  
Es interesante notar que el pasado colonial se utiliza como un referente importante a la hora de 
comparar la situación de la comunidad afro para la segunda mitad del siglo XIX. Como se 
discutió en el capítulo anterior, a finales del siglo XVIII, la comunidad afro, aunque visible y 
activa a nivel social y cultural se encontraba dominada y limitada por el sistema esclavista. 
Arrieta retoma este referente para resaltar que la comunidad necesita concientizarse de su 
situación actual y llevar a cabo un cambio. Sobre esta cuestión se volverá más adelante.   
 Otro fenómeno que caracteriza a la prensa afroporteña es el diálogo, incluso las 
discusiones y debates, que mantuvieron editores y periodistas a través de artículos y cartas 
publicadas en los periódicos. De hecho, anunciaban cuando otra publicación aparecía o 
reconocían la existencia de otros proyectos similares. Por ejemplo, el 23 de diciembre de 1881 
se lee en La broma,  
antes de La broma, pueden haber existido otros periódicos; como, La raza africana, El 
proletario, La crónica, El artesano, La igualdad y muchos otros que han venido después, 
pero, –aunque pequemos de inmodestos– ninguno ha reportado los beneficios que ésta, 
porque a ella exclusivamente, le ha cabido ser el fiel intérprete de las cuestiones más 
trascendentales que han ocurrido en el siglo que corremos.    
En algunos números también se reportaba que los editores se leían entre ellos. Por ejemplo, El 
10 de diciembre de 1878, los editores anuncian en La juventud en la sección “noticias varias” 
que “no hemos recibido el último número de nuestro colega chichon, “La broma” ¿Ha muerto 
acaso?” Aunque se podría inferir cierto tono cómico o irónico en la pregunta al final, la noticia 
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evidencia el interés de los editores por leer La broma. El 15 de septiembre de 1878, en La perla 
se agradece la colaboración de Juan L. Finglay –el director de La luz– en la redacción de ese 
número del periódico “estando bastante ocupados y ciéndonos (sic) corto el tiempo, él se nos ha 
brindado generosamente a hacerlo. Gracias, noble amigo.”  
 Con respecto a la audiencia en general, el 8 de noviembre de 1877, La broma anunciaba 
que contaba con 486 suscriptores, al parecer el mayor número de inscritos hasta el momento. El 
18 de enero de 1878 se lee que ya tiene 550 suscriptores. No obstante, si se tiene en cuenta que 
muchas veces el periódico se leía por más de una persona, ya sea en el espacio doméstico o en 
reuniones y tertulias donde se discutían las noticias, cabría pensar que el número de lectores era 
mucho mayor. A esta práctica se le denominaba lectura de “ojito” y los editores de La juventud 
se refieren a esta cuestión cuando le sugieren a sus lectores “no dar PRESTADO, NI POR EL 
MOMENTO, al periódico La juventud, obligando de cuyo modo a los que se interesan en leerlo, 
se suscriban a él, o bien compren el número suelto, […] no permitiendo desde ya, que ninguna 
persona lea el periódico de ojito” (31 de enero de 1878).58 Esta solicitud se relaciona con la 
necesidad de obtener mayores recursos económicos por la venta del periódico ya que dependían 
de la suscripción popular para continuar con el proyecto periodístico. Un par de semanas antes, 
el 8 de enero, anunciaron que contaban con 109 suscriptoras mujeres que aportaban un total de 
$966 pesos. En el siguiente número, se lee que 83 hombres están suscritos al periódico y aportan 
$1815 pesos (La juventud, sábado y domingo, 15 y 16 de enero de 1876. Nro. 3). Esto significa 
que, para el segundo número publicado, La juventud contaba con cerca de 200 suscriptores sobre 
una población total en Buenos Aires de 450,000 mil habitantes (sábado 8 de enero de 1876, Nro. 
2).    
                                                 
58 Mayúsculas en el original.  
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 Lewis sostiene que, aunque no existen estadísticas exactas acerca del número de 
afroporteños letrados, semiletrados o iletrados y su educación no se contaba entre los propósitos 
del estado y la sociedad, hay evidencia que permite demostrar que al menos un grupo pudo 
acceder a la educación y asumir el liderazgo de sus comunidades (17). Andrews afirma que la 
sociedad de beneficencia de la ciudad estableció una escuela solo para estudiantes mulatos y 
morenos alrededor de 1830, y en 1852 inauguraron dos más para mujeres negras (Andrews 136). 
Estas escuelas continuaron en operación hasta la década de 1860 cuando se registra que el 17% 
de las mujeres estudiantes de la ciudad asistían a estas escuelas. Aunque en 1853 las escuelas 
para hombres se abrieron para recibir estudiantes negros, la discriminación evitó que éstos se 
incorporaran a estas instituciones. Con respecto a la educación universitaria, para 1882 ningún 
estudiante negro se había graduado de la Universidad de Buenos Aires (Andrews 60). No 
obstante, gracias a la fundación de los periódicos, se cohesionó un grupo de intelectuales, 
escritores y artistas afro, y una comunidad lectora –semi-letrada y letrada que podía leer, 
interpretar, comprender y transmitir el mensaje de la prensa a quienes no sabían leer–. Entre 
todos produjeron un espacio discursivo y simbólico que disputó el acceso de la comunidad afro 
al espacio imaginado de la nación y la ciudad en contraste a su incorporación estereotípica y 
marginal que llevó a cabo la cultura dominante.    
La educación como vía para la regeneración de la comunidad afroporteña  
 La prensa afroporteña no solo se puede concebir como una serie de publicaciones que 
contenían noticias, textos literarios y anuncios publicitarios de y sobre la comunidad afro en 
Buenos Aires, sino también como uno de los espacios sociales y simbólicos más efectivos para 
producir la imagen identitaria de una sociedad progresista, moderna y ansiosa por educarse. 
Estas características serían la puerta de entrada de la comunidad afro a un proyecto más amplio: 
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el nacional argentino. De hecho, desde los periódicos mismos se auto-define la función de la 
prensa en tanto “medida del progreso y de la cultura de los pueblos” (La juventud, 8 de enero de 
1876, nro. 2). Asimismo, como la “tribuna privilegiada desde donde se emiten las más serias y 
trascendentales ideas y no el circo en que los polichinelas excitan la hilaridad popular” (La 
perla, 6 de octubre de 1878, nro. 29).  
 Teniendo en cuenta esta noción de la prensa como el espacio privilegiado desde el cual 
los miembros de la comunidad afroporteña se podían comunicar entre ellos y con la sociedad en 
general, en varias oportunidades se comentaba sobre el silenciamiento o la borradura de la 
población afro de las narrativas sobre la independencia y las guerras civiles. Rehabilitar su rol en 
estos eventos históricos del siglo XIX y trazar los lineamientos que permitirían la regeneración 
de la comunidad afro se convertirían en mecanismos fundamentales para forjar su participación 
en la construcción de la identidad nacional. Con respecto a lo primero, los redactores de La 
broma expresan que “entre nosotros no se disipa, ni se disipará jamás por el amor propio, el 
sentimiento nacional; el hombre de color ha contribuido con su sangre desde la guerra de nuestra 
independencia, hasta las habidas últimamente tanto nacionales como civiles” (25 de septiembre 
de 1879).59 La alusión al “hombre de color” remite a la construcción de un sujeto racialmente 
específico que a través de su esfuerzo, sacrificio y el sentimiento de pertenencia a un espacio 
nacional –Argentina en este caso– ha colaborado en su construcción como nación. No obstante, 
el hombre de color, lo cual retóricamente engloba a la comunidad de hombres y mujeres 
afrodescendientes y mulatos del país, ya percibe que el estado promulga un discurso de 
desaparición que borra su presencia física y simbólica de la historia del país.  
                                                 
59 Cursivas en el original. 
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 En este orden de ideas, las narrativas oficiales sobre la “historia patria” se deberían 
ampliar pues según los redactores de La broma: “tiene muchas páginas en blanco, y es un deber 
nuestro, para inscribir en ellas, los nombres de aquellos que, como Barcala, por sus virtudes y 
méritos se han hecho dignos de ejemplo y de alabanza ante la posteridad” (La broma, agosto 11 
de 1882). En este artículo los redactores se refieren al Coronel Lorenzo Barcala, el primer 
hombre de “color” que “en estas regiones, rompe los eslabones de la vil esclavitud, para 
combatir con denuedo y valor por los derechos del hombre y la libertad de la Patria”, llamado 
por Faustino Sarmiento el “Caballero negro” (La broma, agosto 11 de 1882). Se trataba, 
entonces, de un militar reconocido en su época por quien fuera uno de los intelectuales y 
políticos más sobresalientes de finales del siglo XIX, es decir, Sarmiento. El texto finaliza con la 
celebración, por parte de los editores de La broma, de la apertura de un centro de reuniones 
llamado “Club Barcala” que servirá para mantener una memoria –vinculada a un espacio social– 
del Coronel y la presencia heroica de los hombres negros en la formación de la nación. A partir 
de la referencia anterior se puede observar que algunas prácticas socioespaciales de la 
comunidad afroporteña se relacionaron con la necesidad de construir y mantener una memoria e 
historia a la par que demandaban su incorporación en las narrativas oficiales. 
 Si bien la mayoría de las veces el pasado se recuerda de forma positiva, pues se resaltan a 
los miembros de la comunidad –en su mayoría hombres– que participaron en diversas campañas 
militares u ocuparon cargos distinguidos a nivel social; los periodistas y colaboradores también 
señalaron las falencias, los “vicios” de la comunidad y sus derroteros. Con respecto a lo primero, 
se encuentra el ejemplo del primer hombre de color, Don Juan C. Díaz, que en el Río de la Plata 
recibe el grado de doctor en derecho (jurisprudencia). La noticia se anuncia en La broma en la 
sección “Sueltitos de costumbre” y se agrega que este hombre “viene á honrar un tanto más el 
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buen nombre que en la vía del progreso, nuestra comunidad vá conquistando” (Mayo 26 de 
1882, año II, época VI).  
 En relación con lo segundo, es decir, con las tareas pendientes de la comunidad, uno de 
los intelectuales afro más sobresalientes, Casildo G. Thompson, dedicó varios artículos y cartas 
para discutir acerca de la “Regeneración moral y social del hombre de color” –a la cual 
denomina como su divisa, es decir, su propósito– en La perla.60 De acuerdo con su perspectiva, 
el sentido de unidad de la comunidad está dado por una identidad compartida entre sus 
miembros:  “así pues me he convencido con gozo de que nuestras ideas han sido vaciadas en el 
mismo molde, y de que es algo más que el fluido de la simpatía lo que las une: la armonía de la 
identidad” (6 de octubre de 1878, nro. 29). No obstante, armonizar la imagen identitaria de la 
comunidad en el contexto nacional requiere un trabajo conjunto entre la prensa, los intelectuales 
y la sociedad de color alrededor de la regeneración social y la educación. Con respecto al papel 
de la prensa, Thompson expresa que:  
(…) yo creo que sí; creo que tenemos elementos viciados pero suceptibles (sic) de 
corrección, elementos que necesitan ser regenerados para regenerar a su vez (…) uno de 
ellos, el más importante tal vez, es por desgracia el más desprestigiado: la prensa (…) la 
misión del periodista no se ha comprendido entre nosotros ó ha sido adulterada cuando no 
radicalmente trocada (…) la prensa es la tribuna privilegiada desde donde se emiten las 
mas serias y trascendentales ideas y no el circo en que los polichinelas escitan (sic) la 
hilaridad popular (6 de octubre de 1878, nro. 29). 
                                                 
60 Thompson nació en Buenos Aires en 1856, se desempeñó como músico y militar en el grado de capitán de 1874 a 
1890 (Ford 96-105). Como ya se mencionó anteriormente entre su producción artística se destaca el poema Canto al 
África” que se difundió a través de la prensa afroporteña. De igual manera, fue colaborador del periódico El 
unionista. Según Jorje Ford, Thompson “es uno de los pocos hombres de la raza en nuestra tierra que alcanzan a 
elevarse del nivel designado por la injusticia al hombre de color, en este feudalismo estúpido del pensamiento i en 
esta teocracia bárbara que aún domina las conciencias (…).” (96)  
79 
Si bien la prensa se considera un elemento fundamental en la regeneración social de la 
comunidad afroporteña, Thompson critica a aquellos periodistas y colaboradores que no asumen 
un rol reflexivo y crítico, sino que –como afirmaría en el mismo texto– se dedican a lanzar 
insultos, burlarse o inmiscuirse en la vida privada de los demás. Esta actitud desprestigia la 
función de la prensa ya que se le considera como el epicentro de la ilustración que guía a la 
comunidad.  
 De manera similar a la prensa, la educación de la juventud y la igualdad socio-racial se 
consideran elementos fundamentales en la senda del progreso y mejora social propuesta por 
Thompson: 
La tarea a la cual deben consagrarse todas las fuerzas en actividad (…) el elemento al 
cual se dirigen todas las miradas y se concentran todas las esperanzas como si fuera la 
precursora o, mejor dicho, la realizadora infalible de la regeneración. Parece que en ella 
estuviera cifrado el cumplimiento de una profecía sagrada (…) cuando la ilustración sea 
un hecho, cuyo brillo á impedido la nube densa de la ignorancia por espacio de 50 años, 
el sol de la regeneración, habrá empezado a lucir en todo su esplendor. Tenemos 
escuelas, tenemos derecho a ellas porque somos hijos de la patria argentina cuya 
constitución tiene escrita en su primera página la palabra libertad (…) escuelas y 
universidades son nuestro patrimonio porque lo son de todos (La perla, 6 de octubre de 
1878, nro. 29). 
 Thompson no solo resalta la importancia de la educación –como proyecto político y 
social–, sino también el ingreso de la comunidad afroporteña a espacios educativos como las 
escuelas y las universidades. Su petición se elabora sobre los principios de pertenencia, 
ciudadanía y libertad con los cuales se relaciona a la sociedad de color. Hacer parte de la familia 
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de la nación –como hijos de la “patria argentina”– y ciudadanos libres otorga el derecho a 
acceder a los espacios educativos que están abiertos al resto de la población. El status de 
ciudadanos le permite a Thompson enfatizar que la comunidad afroporteña debe ser tratada bajo 
el principio de igualdad social.  
 Con respecto a esta última cuestión y el énfasis en un proyecto nacional cuya meta era 
alcanzar el blanqueamiento de la población, en algunos periódicos se reflexionó sobre la 
jerarquía socio-racial que dividía a los sujetos entre “negros y blancos”. En uno de los textos de 
la “Redacción” de El unionista se lee que:  
(…) no puede sostenerse razonablemente que el blanco sea mejor que el negro y 
viceversa. Los hombres todos son iguales y sólo se distinguen como hemos dicho por su 
mayor inteligencia ó por su dinero, pero en ningún caso por su color. Nuestros 
lejisladores (sic) lo han entendido así al estipular en nuestra constitución estas palabras: 
la Nación Argentina no reconoce prerrogativas de sangre, no hay en ella fueros 
personales, todos los hombres son iguales ante la ley (9 de diciembre de 1877, nro. 17). 
De manera similar al texto de Thompson analizado previamente, el principio de igualdad racial 
se construye sobre la noción de pertenencia al espacio nacional y, en consecuencia, lo dispuesto 
en la constitución. No obstante, en el artículo se establece que lo anterior no se traslada a la 
práctica. Lo dispuesto en la constitución funciona como “letra muerta” mientras se denuncia que 
la estructura socio-racial de la colonia todavía influye en la perpetuación de una jerarquía racial 
que ubica en su escaño más alto a la blancura por encima de lo negro: 
(…) siguiendo el antiguo y odioso orden colonial pretenden tratar a sus subordinados 
como á esclavos, sin comprender que entre los hombres que humillan hay muchos que 
ocultan bajo su tosco ropaje una inteligencia superior á la del mismo que los ultraja (…) 
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el dinero nada vale, sin el brazo del obrero que lo hace producir. No hay pues motivo de 
desigualdad entre dos elementos que necesitan marchar unidos para dar el resultado que 
se desea (El unionista, 9 de diciembre de 1877, nro. 17).  
          Al tiempo que se denuncia y critica el mantenimiento de estructuras coloniales a finales 
del siglo XIX –posterior a la independencia, la manumisión y las guerras civiles– se produce una 
imagen identitaria de la población afrodescendiente como obrera y, por lo tanto, elemento 
imprescindible en la producción de riqueza del país.61 A pesar de que se establece lo anacrónico 
y perjudicial que resulta la permanencia del orden colonial, de otro lado, se establece otra 
jerarquía que ubica lo afro en la base de la estructura social como una clase obrera destinada a 
trabajar y producir para un grupo privilegiado –muy probablemente blanco– que posee los 
medios y los recursos para emplear a los primeros. Esto resulta problemático en cuanto limita el 
campo de acción y desarrollo de la misma comunidad afrodescendiente y la relaciona con una 
etiqueta –obrera– que de manera similar a la de –esclava– cosifica y aliena su rol en la sociedad 
y la cultura del país. Esta etiqueta no solo es específica a este artículo en particular, sino al 
proyecto de El unionista en general. En el encabezado de todos los números se lee: “Órgano de 
la clase obrera” lo cual determina una construcción identitaria de la comunidad afroporteña a 
partir de la clase social.  
 Como se observa en el texto anterior de El unionista y en el de Thompson publicado en 
La perla, las demandas sobre el acceso a la educación se elaboraban sobre el presupuesto de 
igualdad social, ciudadanía y pertenencia al espacio nacional argentino. Sin embargo, en ambos 
se denuncia la distancia entre lo estipulado en la constitución y la práctica común o cotidiana. 
                                                 
61 Sobre esta cuestión en otros periódicos como La juventud se lee que “(…) hoy, nuestros espíritus se encuentran 
poseídos de la más viva indignación, tan solo al recordar la esclavitud inerte y muda que han soportado nuestros 
antepasados, a la par de la humillación y desprecio à que estamos sometidos” (8 de enero de 1876, nro. 2).   
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Los dos textos coinciden en expresar –de forma explícita e implícita– cierta exclusión social y 
espacial que aún permanece y afecta el desarrollo de la comunidad afrodescendiente.  
             El limitado acceso al parlamento y las escuelas ilustran la discriminación que afectó a la 
comunidad afroporteña. Con respecto a la representación afro en la esfera política, Luis Ramírez, 
director de La perla, expresa que se avergüenza de que en el parlamento argentino no se cuente 
con la presencia de al menos un representante “genuino de nuestros derechos; elevado con el 
concurso unánime de nuestra mayoría” (La perla, abril 23 de 1879, nro. 46). El parlamento 
aparece como un espacio político restringido y excluyente. De otro lado, los redactores de La 
perla se cuestionan por qué no hay 
¿2 o 3 colegios donde puedan educarse nuestros niños y recibir alimentos intelectuales 
en debida forma? (…) sin embargo que alguien nos dirá, de que hay colegios costeados 
por el gobierno, donde los niños de color pueden recibir la educación cotidiana, a la par 
de los demás sin distinción de color. A lo que contestaríamos, que en dichos colegios no 
se les aplica la educación con perfecta igualdad; porque siempre ha existido esa 
predilección entre el niño de color, y el blanco, por parte de los Maestros de escuela, 
haciendo dejamen (sic) de nuestros niños; de ahí es de donde viene en su mayor parte 
esa inhabilidad entre nuestras masas (Abril 23 de 1879, nro. 46).  
En la siguiente sección se analizará el proyecto de abrir una sociedad de socorros mutuos 
dedicada a educar a los niños, pero por ahora es importante ponderar la manera en que los 
redactores enfatizan la exclusión que sufren los niños de color en comparación con los blancos, a 
pesar de que el gobierno ofrece educación pública para todos. Esta suerte de preferencia por los 
niños blancos en relación con los negros refuerza, desde la infancia, un orden socio-racial 
excluyente que margina a los segundos. De acuerdo con los redactores este gesto excluyente de 
83 
los maestros resulta clave en la internalización de discursos discriminatorios basados en la 
diferenciación y jerarquización racial, el cual ha generado un letargo en la comunidad 
afroporteña. Este comentario adquiere más importancia si se considera la importancia de la 
educación como mecanismo de cambio y progreso.    
 Otros intelectuales afro como Froilán Bello también se refirieron a la importancia de la 
educación en La perla.62 En una carta publicada en este periódico manifiesta que se une al 
propósito de resaltar la importancia de la educación, pues es “el elemento más indispensable para 
la organización y moralización de las sociedades” (6 de octubre de 1878, nro. 29). Aunque varios 
miembros de la comunidad así lo entienden, de otro lado, “en el seno de nuestra sociedad hay 
hombres que permanecen fríos é indiferentes en presencia de este movimiento reaccionario que 
en un cuarto de siglo viene operándose” (6 de octubre de 1878, nro. 29). Mientras Thompson y la 
redacción de El unionista denuncian la desigualdad social que aún enfrenta la comunidad 
afrodescendiente y la manera en que esto obstaculiza el acceso a ciertos espacios educativos, 
Bello dirige su crítica al interior de la comunidad. La indiferencia de algunos miembros no sólo 
en lo relativo a la importancia de la educación sino a la agenda social y política que debe ejecutar 
la comunidad también afecta la puesta en marcha de proyectos educativos y su práctica como tal. 
A pesar de que la mayoría de los intelectuales afro consideraban que la educación sería un 
mecanismo de transformación social fundamental, también reconocieron que tanto factores 
externos como internos relacionados con las particularidades de la comunidad obstaculizaban el 
tránsito de las ideas a la práctica. Los intelectuales y periodistas afro asumieron la tarea de 
señalar estos obstáculos y determinar la manera de superarlos.  
                                                 
62 En Beneméritos de mi estirpe, Ford expresa que Bello nació en San Isidro en 1853 y se mudó desde temprana 
edad a Buenos Aires (77). Se formó de manera audidacta hasta convertirse en periodista, editor de El unionista y 
director de la revista El eco artístico en 1884; a través de la prensa pudo difundir sus ideas políticas. También 
escribió poemas como “Ven” (79-80).  
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 Es en gran parte por esta razón que intelectuales, periodistas y colaboradores vieron en la 
prensa un espacio para propagar un discurso progresista y moderno y, simultáneamente, llevar a 
la práctica estos ideales como una forma de superar los obstáculos que enfrentaba la comunidad 
afro. La promoción de la educación de la mujer sirve como ejemplo para ilustrar no sólo el rol de 
las mujeres afro, en particular, sino para señalar diversos mecanismos y dinámicas que se 
crearon a través de la prensa dado su rol como espacio de sociabilización y producción 
identitaria.63 En la editorial de La juventud titulada “La educación de la mujer” se lee que su 
misión “aquí en la tierra es demasiado sublime para que pueda desempeñarla siendo esclava (…) 
hoy ya es libre; hoy ya puede decir: no soy sierva; soy señora (…) la educación y la libertad es el 
todo en la mujer, para que ella sea feliz y nosotros también” (5 de marzo de 1876, año 1, Nro. 
10). La educación de la mujer negra se concibe como el medio para alcanzar la felicidad de la 
comunidad afroporteña, no sólo como un propósito particular que solo incide en una parte de la 
comunidad. No obstante, dada la escasez de colegios a los que podían asistir las mujeres mulatas 
y negras, la prensa asumió una función pedagógica y aleccionadora.   
 De hecho, Gabino Arrieta se cuenta entre uno de los protagonistas de esta discusión sobre 
el rol de la mujer negra en sus editoriales en La juventud y La perla. Por ejemplo, en una de las 
editoriales titulada “El amor de madre”, Arrieta citando a Manuel Romano, expresa que “de la 
educación de la muger (sic), depende en nuestro concepto la solución del problema de la 
regeneración social” (La perla, 15 de enero de 1879, nro. 39). En este mismo editorial, Arrieta 
afirma que la mujer debe prepararse para desempeñarse como “sacerdotiza (sic) del hogar”, es 
                                                 
63 Cabe mencionar que la discusión y el debate sobre el rol de la mujer en el avance de la nación no fue un asunto 
exclusivo de la prensa afroporteña. Desde principios del siglo XIX, a través de la prensa femenina, circularon ideas 
similares sobre la función de la mujer en la esfera privada; la importancia del matrimonio y la maternidad en la 
formación de futuros ciudadanos útiles a la nación y la necesidad de popularizar el acceso a la educación para las 
mujeres (Landrus 2007).  
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decir, como madre y cuidadora del espacio doméstico (La perla, 15 de enero de 1879, nro. 39). 
Un par de años antes, en una de las editoriales de La juventud, titulada “La mujer”, Arrieta 
afirmaba que la mujer tiene el deber cultivar la sencillez, el buen criterio, la moderación, la 
modestia, la resignación y la fortaleza en el corazón” (12 de marzo de 1876, nro. 11). Sobre el 
rol de la mujer en el espacio doméstico, en 1878 Arrieta explicaba que: 
(…) La mujer debe tener también a semejanza del hombre: desenvolvimiento, grandeza y 
no humillaciones que le hagan vacilar y no incertidumbres que la postren en una dolorosa 
infancia […] Fortificar la castidad de la mujer es ya de necesidad, asociándola al hogar 
para que pueda honrarlo y bendecirlo, y emplearemos todos nuestros esfuerzos e 
indicaremos todos los medios hasta conseguir que el hogar doméstico se convierta en el 
verdadero santuario (La juventud, 20 de agosto de 1878, segunda época, nro. 25).  
 El espacio doméstico –el santuario– es aquel donde la mujer ejerce sus funciones 
sociales de hija, esposa y madre que está llamada a desempeñar, reafirmando su labor de “ángel 
del hogar.” Lea Geler califica este tipo de discurso sobre la mujer afro, promovido a través de la 
prensa afroporteña, como normativo (247). Si bien esta afirmación puede ser cierta, es 
importante resaltar que a través de la prensa se visibilizaron otras prácticas sociales lideradas por 
mujeres y que excedían lo que se esperaba de ellas en la esfera privada y/o doméstica. Por 
ejemplo, en la sección de El unionista dedicada a los eventos sociales de la comunidad, se 
reporta que uno de los colaboradores del periódico asistió a la tertulia de la señorita Carmen 
Martínez y que “estaba deliciosa, varias fraganciosas flores del jardín de “El unionista” 
perfumaban la sala, entre ellas Máxima Machado, Marcelina Aguilar, Estela Sánchez, Heradia 
Mansilla, las señoritas de Muñoz, de Camuso, y otras tantas que no recordamos sus nombres” 
(23 de diciembre de 1877, nro. 19). También se anuncia que en el próximo lunes tendrá lugar 
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una tertulia en casa de la señorita Juana Miguens y que la redacción del periódico espera ser 
invitada (23 de diciembre de 1877, nro. 19).  De acuerdo con lo que reporta la prensa 
afroporteña, existía un número significativo de tertulias lideradas por mujeres. 
         La prensa no sólo anunciaba las actividades sociales de las mujeres, sino que también 
creaba espacios que las vinculaban con actividades culturales, intelectuales y literarias. Como se 
menciona en la referencia anterior, las flores del jardín de El unionista era una tertulia 
conformada por mujeres lectoras del periódico que lleva el mismo nombre. Este mismo 
periódico también agradece a sus “amadas lectoras”: “leales amiguitas las de la correspondencia 
a Martinita Brown, Joaquinita Echavarría, Celestina Acosta, Anita Céspedes, y otras tantas que 
se interesan por la suerte de nuestro amado ‘Unionista’” (16 de diciembre de 1877, nro. 18). 
Asimismo, La juventud publicó una lista de mujeres que participaban en el periódico, se trata de 
un grupo de seis mujeres llamadas: Isabel López de Otálora, Dolores Varela, Teodora Castro, 
Petrona Duvarán, Victoriana y Nemesia Giles, Matilde y Micaela Otálora a quienes agradece su 
colaboración (15 y 16 de enero de 1876, nro. 3). El objetivo de mencionar sus nombres consistía 
en agradecerles por su apoyo en la “gran obra de la reconstrucción social” (15 y 16 de enero de 
1876, nro. 3). En el número siguiente se publican un par de respuestas de algunas de ellas. Por 
ejemplo, Petrona Duvarán expresa que “(…) cumplimos con un deber muy honroso para 
nosotras, que es el mantener y hacer progresar cuanto nos sea posible tan interesante publicación 
entre nuestra sociedad, y que tanta falta nos hacía” (La juventud, 29 y 30 de enero de 1876, nro. 
5). Crear una imagen identitaria de la mujer afro como una ciudadana activa, educada y que 
participa de los proyectos regenerativos y edificantes de su comunidad se cristaliza a través de 
estas publicaciones y notas de agradecimiento. De esta manera la prensa destaca redes de 
asociación, participación, creatividad y expresión en las que estas participaban.   
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        En periódicos como La perla se publicaron textos escritos por mujeres. En uno de sus 
números se lee que “llamamos la atención sobre el recuerdo que va en la sección Variedades 
escrito por una de nuestras distinguidas señoritas, que entra recién a hacer sus ensayos 
literarios”64 (23 de abril de 1879, año 2, nro. 46). En una de las secciones de este periódico 
llamada “Pensamientos” se publican textos cortos en la forma de aforismos escritos por mujeres. 
Por ejemplo, Paulina Sorsona escribe: “La simpatía nos hace, muchas veces, amar con tanto 
frenesí, que hasta olvidamos los más sagrado que puede existir en el mundo” (La perla, 29 de 
septiembre de 1878, nro. 28). La mayoría de los pensamientos escritos por mujeres 
reflexionaban en torno al amor, el desamor y la amistad.65 La participación de la mujer en 
diversas actividades artísticas, culturales y literarias no sólo se limitó al espacio de la prensa, 
sino también a otros altamente significativos para la comunidad afro como el carnaval.66 Con el 
propósito de visibilizar y popularizar las composiciones musicales que se interpretaron durante 
esta celebración, La perla decide publicarlas. Entre ellas se resaltan las de la sociedad “Las 
negras bonitas” que compusieron una pieza llamada “Tango”:  
                                                              Las negras bonitas, hoy,  
                                                              Venimos aquí á cantar,  
                                                              Por medio de los deleites  
                                                              Que nos brinda el carnaval  
                                                 
64 Cursivas en el original.  
65 Algunas mujeres que aparecen como autoras de estos textos cortos son: Petronia Rodríguez, Carmen Martínez, 
Lucia Rodríguez, Juana Fernández, Inacia García, Jacinta Corro, Marcelina Aguilera, Valentina Vázquez y 
Florentina Cabrera (La perla, 8 de septiembre de 1878, nro. 25)   
66 Los periódicos consultados dedicaron varios de sus números y secciones a informar sobre diversas actividades 
relacionadas con el carnaval como: el inicio de ensayos de las comparsas y grupos musicales como la sociedad 
“Tenorios musicales” (La juventud, 22 y 23 de enero de 1876, nro. 4), y la importancia de su celebración: “La 
ciudad de Buenos Aires debe mostrarse espléndida para demostrar así que con la crisis que no ha pasado de ser 
siempre lo que era antiguamente” (La juventud, 6 de febrero de 1876, nro. 5). Incluso, La perla publicó un par de 
canciones interpretadas por las comparsas de Montevideo (Uruguay) como la de los “Negros Lubolos” (20 de marzo 
de 1879, nro. 44). El unionista en la sección “Noticias varias” anuncia que la sociedad “Estrella del Sud”, “Cruzeros 
del Sud y los “Hijos de Guinea” convocan a reuniones y ensayos para recorrer las calles en el próximo carnaval (20 
de enero de 1878, nro. 23).  
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                                                                          VOCES  
                                                              Son estos bellos días  
                                                              Para penas olvidar,  
                                                              A pesar de los engaños  
                                                             Con que quieren cautivar, 
                                                             Disfrutemos compañeras  
                                                             Los placeres de estos días  
                                                             No perdamos un instante  
                                                             De la danza á disfrutar (9 de marzo de 1879, nro. 43) 
A través de este tipo de composiciones se revela un gesto de autoidentificación racial de las 
mujeres que, muy probablemente, posibilita el espacio del carnaval. Asimismo, se crea una 
audiencia que involucra a las demás mujeres cuando expresa “Disfrutemos compañeras” (…) 
“No perdamos un instante” y que funciona o se construye sobre la identificación racial del inicio 
del tango “Las negras bonitas (…)”.67 En la siguiente composición también catalogada como 
tango, pero titulada “Lenitivo contra la voz” se expresa: 
                                                         Cantemos negritas todas,  
                                                         Cantemo! 
                                                         Y qué é que vamo á cantá?  
                                                         Ja, ja, ja!  
                                                         (…) 
                                                         “Negrita de dónde viene”, 
                                                         Le impota?  
                                                         “Negrita pa dónde va?  
                                                 
67 De acuerdo con Juan Carlos Cáceres en Tango negro, el ímpetu de lo que él denomina una “posición 
negacionista” en relación con los orígenes afro del tango ha conducido a que aún en la actualidad se considere que 
“el tango de negro no tiene nada” (13). No obstante, al explicar los orígenes del tango antes de la migración europea 
a la Argentina, Cáceres explica que en su génesis se encuentra el uso de los tambores de los candombes que 
acompañaban las comparsas de las Naciones desde finales del periodo colonial. “Más tarde, al bailarse el tango en 
pareja enlazada, los instrumentos europeos comenzaron a mezclarse con los de origen africano”. (15) Finalmente, 
Cáceres establece que el tango trasciende gracias al sincretismo de su origen (africano-europeo). Etimológicamente 
tango significa “tambor”, pero al mismo tiempo “lugar de esclavos” o “sitios de esclavo” (Cáceres 27).  
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                                                         Fastidiá: 
                                                         Si seguí con su tontera…  
                                                         Por “La broma” se sabrá. 
                                                        Ja, ja, ja (…) (9 de marzo de 1879, nro. 43) 
         A diferencia de la composición anterior que sugiere un tono y registro más formal, en esta 
se observa el gesto de simular fonéticamente el habla afro lo que confiere una identificación —
en términos identitarios— aún mayor que en “Tango” y cierto tono festivo, propio del evento 
para el cual se compuso esta pieza. De manera similar, el humor y la autonomía se revelan ahora 
como elementos importantes en la construcción identitaria afro femenina. En el fragmento 
citado, las mujeres —voz principal del tango— interpelan una voz exterior —posiblemente 
masculina— que las inoportuna o interpela. El tono serio de los discursos sobre el deber ser de 
las mujeres que varios intelectuales afro promulgaron en el espacio doméstico y privado, 
paulatinamente, se va transformando en una serie de prácticas más incluyentes que posibilitan su 
participación en los periódicos, para finalmente abarcar una perspectiva en la cual las mujeres se 
expresan en un espacio menos restringido a través del humor, la emocionalidad, espontaneidad, 
la interpelación y el ejercicio de su agencia. Aunque la autoría del poema se adjudica a la 
sociedad de “Las negras bonitas” y se publica, a su vez, en un medio dirigido por hombres, la 
voz poética femenina se construye a través de un diálogo en el cual se configura una agencia y 
autonomía a través de las respuestas a las preguntas que se plantean. La primera pregunta —¿Y 
qué é que vamo á cantá? — se presenta como una de tipo retórico que posibilita la incursión del 
humor —Ja, ja, ja! — y cierta libertad de elección en la respuesta que rectifica el liderazgo de la 
voz poética femenina en el diálogo. Algo similar sucede con la segunda y tercera pregunta que 
plantea de nuevo un intento de la voz que formula la pregunta —se podría pensar que simboliza 
lo masculino— de retomar la agencia y control del diálogo, sin embargo, las respuestas 
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nuevamente devuelven la agencia a la autonomía a la voz poética femenina.68 Recursos como el 
humor, la ironía y la interpelación posibilitan este diálogo en forma de composición musical e 
interpretado durante el carnaval  El comentario final sobre “La broma” se refiere al periódico 
que lleva este mismo título y al dicho popular entre la comunidad afroporteña de que “esto por 
La broma se sabrá”, lo cual resalta la importancia de este periódico en la actualización de todo 
tipo de información relacionada con la comunidad y la expectativa que causaba entre la 
audiencia lectora, incluida la femenina. No hay evidencia que permita comprobar esto, pero 
probablemente el nombre de la asociación “Las bromistas” se debe a la cercanía de este grupo de 
mujeres con el periódico La broma, ya sea como lectoras, participantes de alguna tertulia o 
beneficiarias de algún tipo de ayuda económica que hacía posible la continuación de la 
asociación. A través de los diversos mecanismos de participación de las mujeres en la prensa se 
esperaba que se generalizará el amor a las letras, se propagará la educación y la ilustración, 
mecanismos fundamentales de la regeneración y el acceso de la comunidad afroporteña en la 
identidad nacional.  
La marginación y la abyección como elementos claves en la producción identitaria afro en 
Martín Fierro y El matadero 
           A través de la prensa afroporteña, intelectuales, periodistas y colaboradores produjeron 
una imagen dinámica de la comunidad afro —tanto en lo relativo a los hombres como a las 
mujeres—. El análisis de algunos textos publicados en diversos periódicos afro revela una 
comunidad activa que desarrolló sus propias prácticas, redes de negociación, producción de 
                                                 
68 La voz poética/musical femenina negra ha jugado un rol fundamental en la poesía desde Sor Juana Inés de la Cruz 
hasta la poesía de vanguardia de principios del siglo XX de, por ejemplo, Luis Palés Matos y Nicolás Guillén. No 
obstante, un análisis crítico de las características de la voz poética femenina, su autonomía y el tipo de discurso que 
expresa es un elemento clave en la comprensión de los alcances de este tipo de construcciones retóricas y el tipo de 
identidad de corte femenino que proyectan.   
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conocimiento y participación. La prensa en sí misma es un espacio privilegiado en constante 
producción a través del cual la comunidad afroporteña se refirió a otros espacios y plataformas 
restringidas o de difícil acceso para ellos como: la historia nacional, las escuelas y el parlamento. 
No obstante, esta no fue la noción que perduró de la comunidad afrodescendiente desde finales 
del siglo XIX, pues a través de los principales textos del canon literario circuló una imagen 
estereotípica relacionada con la marginalidad y la abyección al que la cultura dominante quería 
relegarla. Este gesto se relaciona con un proyecto nacional cimentando sobre la idea de la mejora 
racial, es decir, el paulatino blanqueamiento de la población gracias a la migración extranjera y 
el exterminio de las comunidades indígenas y afrodescendientes, como se comentó en la 
introducción de este capítulo.  
             Tomando como eje central espacios que física y simbólicamente son representativos de 
la cultura argentina como la pampa —metáfora de un espacio nacional periférico— y el 
matadero en los márgenes de Buenos Aires, Martín Fierro y El matadero producen una serie de 
imágenes ambivalentes de lo afro en comparación con lo que se ha analizado en la sección 
anterior.69 Con respecto al argumento de Martin Fierro, Camacho afirma que “es la historia de 
dos exterminios, de dos melancólicas y más o menos patéticas destrucciones: la del gaucho y la 
del indio, las dos concluidas por lo que Domingo Faustino Sarmiento hubiera llamado ‘la 
                                                 
69 Sobre la importancia del matadero como espacio, es relevante mencionar que, desde el periodo colonial, la 
producción de carne y cuero se ubica como una de las actividades económicas más importantes en Buenos Aires. 
Hacia finales del siglo XVIII, en El lazarillo de ciegos caminantes se lee: “la carne está en tanta abundancia que se 
lleva en cuartos á carretadas a la plaza, y si por accidente se resbala, como he visto yo, un cuarto entero, no se baja 
el carretero á recogerle, aunque se le advierta, y aunque por casualidad pase mendigo, no le lleva á su casa porque 
no le cueste trabajo de cargarlo. A la oración se da muchas veces carne de valde (sic), como en los mataderos, 
porque todos los días se matan muchas reses más de las que necesita el pueblo, sólo por el interés del cuero” (47-
48). El cuero se consideraba un producto de exportación con un alto valor comercial y de cuya producción se 
encargaba la población esclava –en su mayoría afrodescendientes– durante el periodo colonial en Buenos Aires 
(Borucki 3).   
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civilización’” (9).70 Para Leopoldo Lugones una larga tradición cultural, política e intelectual 
produjo la pampa como un espacio bárbaro –ocupado por indígenas principalmente – e 
improductivo por excelencia que debía conquistarse y civilizarse.71  
           De hecho, el poema inicia con el recuerdo melancólico de un pasado y un espacio 
irrecuperable: “Yo he conocido esta tierra/ en que el paisano vivía/ y su ranchito tenía/ y sus 
hijos y mujer…/ Era una delicia el ver/ cómo pasaba sus días” (vv. 133-38). La narración en 
pasado indica que recordar es la única manera de restablecer la presencia del gaucho en su tierra, 
mientras el desplazamiento se establece como tema central desde el inicio del poema: “Tuve en 
mi pago un tiempo/ hijos, hacienda y mujer; pero empecé a padecer, / me echaron a la frontera, / 
¡y qué iba a hallar al volver! / Tan sólo hallé la tapera” (vv. 289-294). Mientras Fierro se queja 
por haber tenido que irse a la frontera e incorporarse en el ejército para enfrentarse con los 
indígenas, éstos son despojados por el primero con apoyo de los gauchos. De allí que se 
mencione que se trató de un exterminio doble.  
 La pampa y la frontera se producen, entonces, como espacios bárbaros que deben 
ser controlados y modernizados. En este contexto, se construye una imagen de lo afro en 
un entorno marginal, en la antípoda de la ciudad pues Fierro decide abandonar la campaña 
militar contra los indígenas y convertirse en gaucho “matrero”, es decir, en un desertor que 
vive en el límite de las normas sociales perseguido por las autoridades. Al inicio del canto 
                                                 
70 Vale la pena comentar que la obra de Hernández tuvo que esperar hasta principios del siglo XX para ser 
considerada una de las obras literarias más importantes del país. El primero en reconocer su importancia fue 
Leopoldo Lugones que, en 1913, luego de su regreso al país, dicta una serie de conferencias sobre Martín Fierro en 
el teatro Odeón en Buenos Aires. Estos textos conformarían los capítulos de su obra El payador donde define a 
Martín Fierro como un poema épico y propone que se estudie como tal.  
71 Lugones expresa que “a diferencia de lo que pasó con los indios de Méjico y del Perú, hubo de exterminarse a los 
de la pampa, combatiéndolos cuatro siglos. El fracaso de aquella conquista fue, pues, completo. Sólo consiguió que 
la salvajez del indio se volviera en parte barbarie, lo cual agravaba todavía su oposición” (20).  
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siete, Fierro se encuentra en un bar donde tiene lugar un baile —milonga—72 y luego de 
emborracharse decide provocar a una mujer y hombre negro: 
Supe una vez por desgracia 
que había un baile por allí, 
 y medio desesperao 
 a ver la milonga fi” (…) 
al ver llegar la morena, 
que no hacía caso de naides, 
 le dije con la mamúa: 
 —«Va ca… yendo gente al baile.» 
 La negra entendió la cosa 
 y no tardó en contestarme 
mirandomé como a perro: 
 —«Más vaca será su madre.»  
Y dentró al baile muy tiesa 
con más cola que una zorra 
(…) 
— « Negra linda» … —dije yo— 
 « Me gusta… pa la carona », 
 y me puse a champurriar esta coplita fregona: 
 « A los blancos hizo Dios, 
 a los mulatos San Pedro, 
 a los negros hizo el diablo 
para tizón del infierno». (vv. 1139-1158)  
 Aunque el baile y el canto fueron sumamente importantes en la construcción 
identitaria y simbólica de la población afrodescendiente desde el periodo colonial, Fierro 
                                                 
72 De acuerdo con Cáceres, la milonga tiene su origen en el Bantú Molunga, proveniente del África, que inicialmente 
se practica y populariza en el sur del Brasil (33). Posteriormente, se traslada a Buenos Aires y consistía en “un ciclo 
que se repetía para acompañar las payadas durante las guerras civiles brasileñas en la mitad del siglo XIX.” (33) Al 
entrar en contacto con el candombe en Buenos Aires y Montevideo, se transformará en bailable (33).  
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los utiliza para animalizar y sexualizar a la mujer negra al compararla con una vaca y una 
zorra. Esta asociación e identificación de lo afro con lo animal y sexual es una estrategia 
retórica que se retoma de la época colonial. Hacia el final del fragmento se elabora una 
agresión que funciona sobre la construcción de una jerarquía racial en la cual lo negro no 
solo ocupa el lugar más bajo, sino que se cosifica. Fierro no sólo enfatiza en el supuesto 
origen diabólico de los negros, sino que los deshumaniza, restándoles cualquier tipo de 
agencia o participación dentro del espacio marginal al cual los limita. Lo afro se excluye 
doblemente al ubicar su existencia en los límites del espacio nacional —representado por 
la pampa— y luego al ser objeto de la violencia física y simbólica ejercida por Fierro a 
quien, paradójicamente, se considera representante del mundo popular y el criollismo 
argentino. La interacción racial se caracteriza por la intolerancia, la incomprensión y la 
violencia.    
        En la siguiente y última escena protagonizada por Fierro y el hermano del 
afrodescendiente de la escena anterior, en el espacio de la pulpería se crea una interacción 
más igualitaria entre estos dos personajes. Como se analizó en el capítulo anterior, la 
pulpería fue un lugar en el cual, paulatinamente, los hombres afrodescendientes pudieron 
adquirir una mayor autonomía y, en cierto sentido, agencia. Vinculados como aprendices y 
ayudantes, los afrodescendientes fueron objeto de sospecha y acusados de aprovecharse de 
la relativa libertad con la cual contaban. Aunque Hernández reconstruye la presencia afro 
en este espacio, agrega la práctica cultural de la payada. No es casualidad que el oponente 
de Fierro en esta escena haya sido un payador negro, pues muchos de los payadores más 
sobresalientes fueron afroargentinos.73 El payador se caracterizaba por su talento para 
                                                 
73 Por ejemplo, Edwards menciona que Gabino Ezeiza (1858-1916) fue uno de los payadores más recordados en el 
país y una estatua en su honor se encuentra en Buenos Aires actualmente. La suya es una de las tres estatuas 
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improvisar versos acompañado por la guitarra; se dice que la payada se originó en el 
interior del país –donde ocurre el enfrentamiento entre Fierro y el payador– y que 
posteriormente llegó a interpretarse y difundirse en las ciudades (Edwards, “Afro-
Argentines” 96). 
        Lugones sostiene que temáticamente la payada entre Fierro y el negro se caracteriza 
por abordar cuestiones bucólicas como “el amor, los secretos de la naturaleza, las 
interpretaciones del destino” (51) y “la grandeza épica; el canto al cielo, el canto de la 
tierra, el canto del mar” (195), pero la discusión y la representación racial de los personajes 
también ocupa un rol importante. Por ejemplo, al inicio del canto, el negro aparece como 
un personaje arrogante por retar a Fierro,  
se sentó con toda calma, 
 echó mano al estrumento 
 y ya le pegó un ragido: 
 era fantástico el negro; 
 y para no dejar dudas, 
 medio se compuso el pecho. 
Todo el mundo conoció  
la intención de aquel moreno: 
era claro el desafío  
dirigido a Martín Fierro, 
hecho con toda arrogancia, 
de un modo muy altanero. (vv. 6217-6228)  
 Posteriormente, la cuestión racial aparece intercalada con los temas identificados 
por Lugones, en las preguntas y respuestas de los dos personajes. A diferencia de Fierro, el 
                                                 
dedicadas a personajes negros en la ciudad (96). Asimismo, Ezeiza fue uno de los fundadores del periódico La 
juventud y uno de sus colaboradores más importantes. Junto a él también se resalta a los payadores afroargentinos 
Luis García Morel (1875-1961) e Higinio Cazón (1866-1914), integrados con Ezeiza al canon literario del 
criollismo.    
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negro utiliza varias de sus intervenciones para probar que no es un bárbaro, “sé vivir entre 
las gentes sin que me tengan en menos” (vv. 6301-6302); que posee el intelecto para 
debatir y conversar sobre varios temas, “Cosas que inoran (sic) los blancos las sabe este 
pobre negro” (vv. 6339-6340) y para anticipar el posible reproche que puede generar su 
intervención entre la audiencia:    
Bajo la frente más negra, 
hay pensamiento y hay vida.  
La gente escuche tranquila. 
No me haga ningún reproche: 
también es negra la noche,  
y tiene estrellas que brillan. (vv. 6359-6364) 
Hernández construye una voz negra que debe justificarse ante Fierro y la audiencia, lo cual 
ubica al payador en una posición marginal a nivel simbólico, a pesar de que el mundo al 
que alude Hernández pertenece a la esfera de la oralidad y lo popular. Este pasaje contrasta 
con el anterior en la medida en que al subrayar que el negro posee el intelecto y la 
espontaneidad para improvisar y enfrentarse a duelo con el gaucho, se crea una imagen 
identitaria positiva del primero. Este gesto de Hernández se encuentra estrechamente 
relacionado con la ambivalencia propia del poder colonial en la construcción identitaria del 
“otro” colonizado (Bhabha 127).  En esta perspectiva, Hernández asume la perspectiva del 
colonizador blanco que detenta el poder de producir una imagen del sujeto colonial 
alienada y, simultáneamente, como una presencia parcial, es decir, incompleta y diferente 
del colonizador (Bhabha 127).  
 La construcción de este discurso ambivalente en Martín Fierro se lleva a cabo a 
partir del uso de recursos estereotípicos en la caracterización de lo afro como la falta de 
raciocinio –relacionado con la posterior animalización– y el símil con la noche, con lo cual 
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se establece un contraste con la luz y, por antonomasia, lo blanco. Mientras Hernández 
delega al gaucho el dominio en la formulación de las preguntas, el negro es quien 
demuestra su habilidad a la hora de improvisar y contestar. Se construye, entonces, una 
suerte de ambivalencia en la representación de lo afro: el salvajismo atribuido a lo afro en 
el primer ejemplo y la actitud defensiva del negro en esta parte contrasta con su talento a la 
hora de improvisar y su elocuencia. Hacia el final del duelo, Fierro expresa que, 
          Y aura te voy a decir, 
porque en mi deber está, 
y hace honor a la verdá  
quien a la verdá se duebla, 
que sos por juera tinieblas  
y por dentro claridá. (vv. 6581-6586) 
El reconocimiento del talento del negro pasa por una reafirmación de su estatus racial 
construida a partir de la apariencia física o el color de la piel y la relación binaria 
negro/blanco. Llama la atención que a lo largo del duelo no aparece lo mestizo o lo 
indígena como parte del espectro racial que imaginan los personajes y el autor. Al final del 
duelo se declara ganador a Fierro y cuando el negro insinúa que su objetivo es vengar la 
muerte de su hermano –comentada al inicio de esta sección–, el gaucho y sus compañeros 
huyen para evitar un enfrentamiento violento con el payador. Esto último devuelve al 
negro el estigma de la violencia y la amenaza que representa para otros grupos étnicos, 
especialmente, el gaucho. Como resultado, el discurso ambivalente se utiliza para subrayar 
la marginalidad, justificar el salvajismo y la violencia contra la población afro.   
         Mientras las escenas comentadas del Martin Fierro enfatizan en el rol del hombre 
negro, Esteban Echavarría en El matadero ofrece una construcción de lo afro femenino que 
complementa la perspectiva del canon literario sobre el rol de lo afro en la cultura, la 
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identidad y el espacio nacional.74 Mientras Hernández produce la pampa como metáfora de 
un proyecto nacional en construcción que tiene lugar en la periferia —si se compara con el 
protagonismo que se le atribuye a Buenos Aires—, Echevarría localiza y elabora su crítica 
al país en otro espacio periférico —el matadero—. En este lugar se reproduce una vez más   
la perspectiva dominante sobre lo afro que se expresó en la literatura canónica y la cultura 
dominante de la época. Echevarría produce el matadero y la periferia de la ciudad como 
símbolo del caos, lo grotesco, lo salvaje y la barbarie utilizando como eje central la 
presencia de mujeres negras y mulatas. 
      En su narración, Echevarría ubica a las mujeres negras como el sector más vulnerable 
de la sociedad y a quienes más afecta la escasez de carne por la que atraviesa la ciudad. El 
autor las define como “rebusconas de achuras, como los caranchos de presa, [que] se 
desbandaron por la ciudad como otras tantas arpías prontas a devorar cuanto hallaran 
comible” (31). La imagen de las negras deambulando por la ciudad, crea una imagen de 
caos, desorden y vulnerabilidad ante su asecho. A su vez el espacio urbano las reproduce 
como unos seres abominables y violentos. Como se observa, la producción del espacio y de 
las identidades es un proceso complementario. 
 El espectáculo de la muerte, el procesamiento de la carne, la generación de 
desechos, la falta de higiene y la competencia con los animales por la comida reproduce el 
matadero como un espacio bárbaro y atrasado en el cual las jerarquías sociales se 
reconfiguran. El caos que genera la escasez de carne sugiere que el espacio urbano –y en 
                                                 
74 El matadero se publica por primera vez la “Revista del Río de la Plata” en 1871 y se ha considerado por la crítica 
como un cuadro de costumbres nacional (Ghiano 9). Echevarría escribe El matadero entre 1838 y 1840, pero se 
publica veinte años después de la muerte de su autor. Entre los propósitos de los responsables de revista “figuraba la 
formación de la cultura histórica de los lectores, con el ejemplo y comentario de los episodios fundamentales del 
pasado” (Ghiano 9). Como se observa, El matadero hace parte de un grupo de obras literarias que se publicaron en 
la prensa o en revistas durante el siglo XIX con el propósito de educar a la audiencia como ya mencionaba Juan 
Carlos Ghiano.  
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general todos– no son estructuras cerradas e invulnerables. La movilidad de las mujeres 
negras por la ciudad y el efecto de esa movilidad –que las convierte en arpías al acecho y 
en rivales de los animales– sugiere nuevamente la animalización como recurso para 
producir una imagen identitaria sobre ellas, como se analizó para el caso de Martín Fierro.  
 Asimismo, para movilizar una crítica al matadero y la periferia de la ciudad –como 
focos de la Federación–, Echevarría utiliza el estereotipo de lo negro como lo sucio, lo 
salvaje y lo inútil. Si se suma la noción de que, en un universo patriarcal, la mujer se 
encuentra subordinada o sin el mismo acceso al poder que el hombre, la mujer negra es 
objeto de una doble exclusión: por su raza y su género. Sobre sus cuerpos se inscribe el 
pasado esclavista, el apoyo a Rosas, la animalización y la hipersexualidad. De acuerdo con 
Andrews, para finales del siglo XIX ya se encontraba consolidado el imaginario popular 
según el cual se acusaba y, por lo tanto, se rechazaba, a la población afrodescendiente por 
su supuesto apoyo a Rosas durante su dictadura. Se acusaba a los hombres de participar en 
el ejército y a las mujeres de haber sido sus espías (149). Por esta razón, la comunidad afro 
dedicó grandes esfuerzos para distanciarse de ese pasado que, en la mayoría de las veces, 
jugaba en su contra.  
 La abyección con la cual se identifica a la población afrodescendiente retóricamente 
se transfiere al matadero. Como un espacio abyecto, genera simultáneamente repulsión y 
necesidad: lo que allí sucede es grotesco, pero asimismo es un lugar clave para sostener la 
población y la economía de la ciudad. Se trata de un espacio liminal que sin embargo no 
puede desaparecer. Por otro lado, los cuerpos de los animales sacrificados en el matadero 
simbolizan el cuerpo/espacio de la nación que sucumbe ante los intereses políticos e 
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ideológicos a la manera de un espectáculo. En una de las escenas del texto, un grupo de 
novillos gordos ingresa al matadero para apalear los efectos de la escasez y el hambre,  
el primer novillo que se mató fue todo entero de regalo al Restaurador, 
hombre muy amigo del asado. Una comisión de carniceros marchó a 
ofrecérselo a nombre de los federales del Matadero, manifestándole in voce su 
agradecimiento por la acertada providencia del gobierno, su adhesión 
ilimitada al Restaurador y su odio entrañable a los salvajes unitarios, 
enemigos de Dios y de los hombres (32).  
El espacio –uno simbólico en este caso– no sólo es producto de la interacción política, sino 
que es una entidad maleable de acuerdo con las relaciones de poder que sobre él se 
construyan. A través del simbolismo del espectáculo del sacrificio, el cuerpo de los 
animales como espacio/entidad nacional y los carniceros federales, Echevarría codifica su 
crítica política a los federales. El cuerpo/espacio de la nación sucumbe y quienes tienen el 
poder y acceso de consumirlo de manera privilegiada es la clase política dominante. Más 
adelante se dirá que la esposa del Restaurador –a quien se le ofrece el primer novillo– es la 
patrona del matadero y cuyo nombre, Encarnación Ezcurra, se encuentra estampado en las 
paredes. Así se llamaba la esposa de Juan Manuel Rosas. De manera opuesta, a las mujeres 
negras –símbolo de lo liminal y lo abyecto en términos raciales y de género–se le niega el 
acceso a este cuerpo, ni siquiera pueden tomar las achuras. Simbólicamente, se les ha 
anulado del espacio de lo nacional.   
Consideraciones finales 
       El análisis conjunto de algunos textos publicados en la prensa afroporteña, las 
prácticas sociales, los espacios que produjo, y las escenas escogidas de Martin Fierro y El 
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matadero revelan el marcado contraste entre la representación identitaria de lo afro en cada 
uno. Las últimas décadas del siglo XIX fueron definitivas en la consolidación del mito de 
la blancura a nivel nacional. Alejandro Solomianski afirma que “los grandes relatos 
fundacionales de la nacionalidad argentina ‘blanca’ se delineaban recortándose contra, o en 
contrapunto con, masas o individualidades ‘negras’” (18). A pesar de que a través de los 
periódicos analizados se revela una comunidad —conformada por periodistas, 
intelectuales, colaboradores y lectores que se autoidentificaban como afrodescendientes— 
que se caracterizaba por su activismo y agencia, la imagen que se conservó de lo afro fue 
aquella que circuló en el canon de la literatura. En los textos de Hernández y Echevarría se 
lleva a cabo un gesto que vincula a la población afrodescendiente con dos espacios 
periféricos específicos y simbólicamente relevantes para la cultura argentina: la pampa —
símbolo de la nación— y los márgenes de Buenos Aires —la antípoda de la ciudad—. En 
estos espacios se margina y se excluye a los personajes negros mientras se producen 
imágenes estereotípicas y abyectas sobre ellos que se popularizaron y se afincaron en el 
imaginario colectivo. Si se ubica a estos personajes en la frontera de la provincia 
pampeana, el mundo de la ilegalidad y la periferia urbana, pero allí mismo se anula la 
presencia de la población afroargentina, entonces ¿a dónde pertenecen? Hernández y 
Echevarría los relegan a una suerte de no-lugar que tampoco sugiere una utopía.    
          En este escenario incorporar la prensa afroporteña como fuente primaria, epicentro y 
espacio de expresión y práctica social justamente problematiza estas representaciones fijas 
y estereotípicas de lo afro, mientras ayuda a repensar su presencia activa en Buenos Aires a 
finales del siglo XIX. Prácticas como la asistencia a las tertulias, la celebración del 
carnaval y la aspiración de seguir educándose, revelan a una comunidad —de hombres y 
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mujeres— que efectivamente ocupó la ciudad y creó sus propios espacios tanto simbólicos 
como reales. Lo anterior demuestra que el mito de la blancura funcionó como una 
estrategia política e ideológica fuertemente ligada a los procesos de formación de la nación 
mientras la comunidad afro desarrolló mecanismos comunitarios de movilización y 
organización derivados del contexto en cual vivían.  
          Mientras hacia el final del periodo colonial, hombres y mujeres afrodescendientes 
veían limitada su agencia y movilidad por el sistema legal y socio-racial que aun regía, 
hacia finales del siglo XIX la comunidad afro aun enfrentaba dificultades y desafíos 
relacionados con la ocupación de ciertos espacios públicos, a pesar de la abolición de la 
esclavitud. El estatus de libertad, la independencia de España, el inicio del periodo 
nacional redundó en una serie de beneficios, como, por ejemplo, la libertad de expresión 
artística e intelectual, de la cual la prensa es uno de los ejemplos más sobresalientes. No 
obstante, algunos textos analizados revelan que la comunidad todavía enfrentaba 
discriminación y exclusión. La comunidad afro durante este periodo era consciente de su 
pasado esclavista, de la jerarquía socio-racial que los ubicaba en su base y, por lo tanto, 
entendían que la lucha por la igualdad social, el progreso y la educación eran aún tareas 
pendientes. A diferencia de la limitada agencia y la imposibilidad de acceder a las voces 
afro sin la mediación de las autoridades coloniales, el archivo afro de finales del siglo XIX 
ofrece la oportunidad de abordar las identidades afroporteñas desde la concepción de 
espacios simbólicos de corte retórico. A través de la prensa, la intelectualidad afro concibió 
una comunidad activa en la construcción de las identidades, la memoria y el legado afro. 
Con el propósito de profundizar en la cuestión de la memoria, en su dimensión visual, en el 
siguiente capítulo se abordará críticamente el archivo fotográfico y su potencial para 
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construir narrativas hegemónicas y contrahegemónicas sobre lo afro mientras se proponen 
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CAPÍTULO 3: NARRATIVAS VISUALES AFRO EN LOS ARCHIVOS 
OFICIALES Y DISIDENTES EN EL SIGLO XX 
 
The image passes us by. We have to follow its movement  
as far as possible, but we must also accept that we can  
never entirely possess it.  
–Didi-Huberman.  
   
 Uno de los espacios claves en la producción dominante y, paradójicamente, en las 
reconstrucciones alternativas de la identidad, la historia y la herencia afro ha sido, sin lugar a 
duda, el archivo nacional argentino. Como espacio dedicado a preservar la memoria 
institucional, el archivo es un lugar que tanto por su acervo como por los silencios que revela, 
replica la lógica racial dominante de la blancura, uno de los ejes centrales de mi proyecto. No 
obstante, dada la ausencia de lo afro en los discursos nacionales sobre la cultura y sus diversas 
manifestaciones –el cine, la televisión, la prensa, la literatura y la música–, el archivo ofrece la 
posibilidad de reconstruir parte del legado afro en Argentina, aunque con ciertas paradojas. Por 
lo tanto, una aproximación crítica al archivo requiere un análisis de los mecanismos –concretos 
y discursivos– por medio de los cuales aquellos que no encajaban en la definición de la blancura 
–principalmente los indígenas y afrodescendientes– han sido incorporados en la construcción de 
la memoria estatal.  
 En ese orden de ideas, es necesario considerar los archivos nacionales desde una doble 
perspectiva que aborde su dimensión espacial, los gestos selectivos y simbólicos que operan 
dentro del mismo en la producción de una memoria visual específica sobre lo racial. Allan 
Sekula propone que los archivos no son espacios neutrales pues encarnan un poder relativo a la 
acumulación, la preservación, la propiedad y la veracidad (446). Asimismo, la construcción de la 
memoria colectiva e histórica está profundamente ligada al archivo. Para Gabriela Nouzeilles la 
memoria, en su sentido moderno, depende para su construcción de la materialidad del trazo, la 
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inmediatez del audio y la visibilidad de la imagen, es decir, de las fuentes escritas, auditivas y 
visuales que se conservan en los archivos (38). Aunque la memoria y el archivo no son 
instancias estáticas, sino por el contrario, fluidas, es preciso considerarlos a partir de su potencial 
para producir narrativas relacionadas con la raza, la identidad y la herencia cultural. En 
particular, es necesario aproximarse al archivo desde una perspectiva no dominante, es decir, 
desde una posición que restablezca la presencia de aquellos que la cultura hegemónica ha hecho 
invisibles o ha desplazado, deformado y silenciado como es el caso de los afroporteños.   
 El departamento de documentos fotográficos en Buenos Aires está adscrito al archivo 
general de la nación argentina, juega un papel clave en la interpretación del pasado nacional ya 
que contiene uno de los fondos visuales más importantes del país con cerca de 400,000 
documentos para la consulta (Caggiano, “Conservar el vacío”). Las fotografías que se conservan 
en este fondo se caracterizan por la diversidad de sus temas –que incluyen la fotografía 
documental, arquitectónica, costumbrista y el fotoperiodismo– y comprenden un periodo amplio 
que inicia desde la segunda mitad del siglo XIX y cubre el siglo XX. El actual departamento de 
documentos fotográficos se deriva de lo que antes se conocía como el archivo gráfico de la 
nación que fue creado en 1939.  
 De acuerdo con Lauri Firstenberg, el archivo –como espacio institucional– es 
distintivamente colonial y está basado en un modelo europeo que se utilizó en las Américas con 
el propósito político de mantener una jerarquía racial, étnica y de género en la producción de una 
identidad prescriptiva anclada en la blancura y la diferencia (313). El imperativo de conservar y 
clasificar que subyace, específicamente, a todo archivo visual, se relaciona con la construcción y 
propagación de estereotipos. Asimismo, la concomitante acepción de neutralidad o factualidad –
efecto de realidad– de la fotografía ha servido como un instrumento esencial en la naturalización 
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de estereotipos que subyacen en el núcleo de la relación entre fotografía y raza (Firstenberg 
313). En este sentido, los archivos fotográficos son una forma de institucionalizar las lógicas 
raciales dominantes basadas en la perpetuación de estereotipos y prejuicios.  
 Con respecto a la clasificación socio-racial de las imágenes, el archivo fotográfico 
argentino solo distingue dos de los grupos étnicos que conforman el país, a saber, los 
afrodescendientes e indígenas mediante las etiquetas: afroamericanos y aborígenes, 
respectivamente.75 Con respecto al uso de la palabra “afroamericanos” cabe aclarar que se trata 
de un caso excepcional en la región si se compara con otros países latinoamericanos como 
Bolivia, Brasil, Colombia, Ecuador y Venezuela. En estos países se ha incorporado en el 
lenguaje cotidiano expresiones como afrodescendientes o, incluso afro [gentilicio del país] 
como, por ejemplo, afrocolombiano(a) o afrobrasileño(a) para referirse a estas poblaciones. El 
reconocimiento formal de las comunidades afrodescendientes en estos países se llevó a cabo a 
través de las recientes constituciones nacionales en las cuales se admite su importancia en la 
conformación de la identidad nacional (Andrews 3).   
 Hasta enero de 2016 se utilizaron en el archivo fotográfico las etiquetas “negros” e 
“indios” que posteriormente fueron reemplazadas por “afroamericanos” y “aborígenes”, 
respectivamente (Caggiano, “Conservar el vacío”). Al respecto, Caggiano menciona que “la 
distinción y definición postula una blanquitud sobreentendida para el resto del acervo que, 
contra estas figuras marcadas, parece presentarse como la norma” (“Conservar el vacío”). 
Mientras se establecen las categorías que denotan la diferencia, es decir, la otredad, otros grupos 
                                                 
75 En mi primera visita al Departamento de Documentos Fotográficos en el verano de 2016, los funcionarios que se 
ofrecieron a ayudarme en mi búsqueda se mostraron bastante sorprendidos cuando mencioné que buscaba 
fotografías sobre los “afroargentinos.” Inmediatamente me preguntaron qué quería decir por “afroargentinos” y 
cuando expliqué que me refería a los afrodescendientes argentinos, me respondieron: “ah, quieres decir 
afroamericanos, como aquí los llamamos; tenemos una sección llamada afroamericanos que tal vez te pueda servir, 
pero en realidad tenemos muy poco porque aquí casi no hay negros.”  
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étnicos como los migrantes europeos o de origen judío se naturalizan o se apropian a tal punto 
que se normaliza su presencia como enfatiza Caggiano. En el archivo fotográfico no existen 
etiquetas para designar otros grupos sociales o flujos migratorios.   
 Teniendo en cuenta el sistema de clasificación y el acervo documental de carácter visual 
que se encuentra en el archivo nacional, en este capítulo examinaré la construcción identitaria 
afro a través del lenguaje fotográfico y el análisis de las estrategias composicionales propias de 
la fotografía. Mi propósito es establecer una lectura crítica de la manera en que se visualiza y 
evoca lo afro a partir de una paradoja: su ausencia de espacios altamente significativos en 
términos culturales y, de otro lado, su presencia en los retratos que conforman la colección 
Witcomb, considerado el estudio fotográfico más prestigioso en Buenos Aires a finales del siglo 
XIX y principios del siglo XX. Dado que los afrodescendientes “desaparecen” del orden 
jerárquico que establece el archivo visual a partir de las primeras décadas del siglo XX, me 
propongo restablecer su presencia a través de algunas imágenes que provienen de los archivos 
familiares que aún conservan las familias afroporteñas y que cubren gran parte del siglo XX. 
Este tipo de acervos visuales se pueden considerar parte fundamental en la conformación de una 
suerte de archivo y memoria afro alternativa e incluyente. 
Representaciones visuales de la ausencia afro  
 Como se mencionó en la introducción, el archivo visual afro se encuentra clasificado 
bajo la etiqueta “afroamericanos” en el Departamento de documentos fotográficos del archivo 
general de la nación argentina. Curiosamente, son pocas las fotografías que se encuentran en 
este grupo y en muy pocas se pueden observar personas negras. En mi última pesquisa llevada a 
cabo en el verano de 2017 pude recopilar alrededor de dieciocho fotografías entre las cuales se 
encuentran imágenes de las embarcaciones que arriban al puerto de Buenos Aires desde África; 
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reproducciones a blanco y negro de un par de litografías de César Bacle –las cuales se analizarán 
en el siguiente capítulo–; vistas del barrio Montserrat y representaciones de centros culturales 
donde se reunían los afroporteños. Solo en dos imágenes se pueden observar afrodescendientes y 
la temática que comparten en común es la del carnaval y/o la celebración del candombe.  
 
 
Figura 3.1 imagen nro. 141386-a, “Trajes típicos.” 
 
 
Figura 3.2. imagen nro. 141386-r, reverso de la figura 3.1. 
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Figura 3.3 imagen nro. 349300-a, Dos morenas representantes del carnaval antiguo.  




Figura 3.4 imagen nro. 349300-r, reverso de la figura 3.3 
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 En el análisis visual de las imágenes provenientes del archivo, será relevante incorporar 
la descripción o la narrativa que institucionalmente se va construyendo al reverso de cada 
fotografía ya que el texto escrito ejerce una gran influencia en nuestra percepción visual. Para 
Roland Barthes la paradoja fotográfica es la correlación que se teje entre dos tipos de mensajes: 
el fotográfico y el retórico que enmarca e influye en la decodificación de la imagen y se 
desarrolla a partir de ésta (19). De esta manera se van produciendo juegos de sentido entre las 
imágenes y el texto escrito que aparece en el reverso en la forma de descripciones, etiquetas y 
títulos.76 Explícita o implícitamente, el archivo propone una narrativa o, si se quiere, encamina 
cierta mirada de las fotografías a través de estas inscripciones.  
 En un primer momento se podría afirmar que en la figura 3.1 se presenta a un grupo de 
músicos con tambores vestidos de acuerdo con el género musical que interpretan.77 De acuerdo 
con Barthes la producción del significado connotativo derivado de la imagen se lleva a cabo en 
varios niveles como el tratamiento técnico de la imagen, el encuadre, la distancia, la elección de 
planos y la composición visual (Barthes, “Music, Image, and Text” 20). La imagen en blanco y 
negro añade una suerte de cariz evocatorio, una alusión al pasado, a algo tradicional. En 
términos compositivos, aunque vemos un grupo de personas que por el color de su piel se 
podrían relacionar con la comunidad afroporteña, no hay ningún otro elemento referencial que 
permita inferir que se encuentran en Buenos Aires. Se ha descontextualizado totalmente la 
imagen para facilitar su manipulación. 
                                                 
76 Las figuras 3.2 y 3.4 y en todas las fotografías provenientes del archivo, las imágenes vienen acompañadas de su 
correspondiente reverso (r).  
77 Cabe mencionar que la mayoría de las fotografías analizadas en este capítulo fueron sustraídas de su contexto de 
producción por parte del archivo, lo cual constituye en sí un elemento fundamental en la construcción del discurso 
racial de corte visual.    
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 Por lo anterior es necesario remitirse al reverso de la foto para completar su significado y 
obtener datos relevantes sobre la producción de la imagen. El reverso construye un segundo 
mensaje que condiciona la manera como se lee la primera fotografía. En la figura 3.2 se subraya 
lo que se denominó como el “asunto” o el tema principal de la figura 3.1: “trajes típicos.” Luego 
se destaca la fecha en la cual fue tomada la fotografía, junio de 1939. Con respecto al tema 
principal que se escoge para catalogar y titular la fotografía llama la atención que se trata de un 
elemento diferenciador como es la vestimenta, pero al mismo tiempo la expresión “trajes 
típicos” es genérica en el sentido en que no sabemos –como audiencia– para qué o con qué 
motivo se utilizan estos trajes o cómo se relacionan con los protagonistas de la imagen. En el 
párrafo que el personal del archivo decide escribir en el reverso se lee: 
  Rememorando los festejos que realizaban nuestros abuelos el día de San Juan, el  
  señor Ángel Braceras Aedo ofreció a un grupo de sus amistades una serie de  
  cuadros costumbristas. Aquí vemos a los negros candomberos bailando alrededor  
  de la clásica fogata. (ver figura 3.2) 
Esta descripción es tomada a su vez de un recorte de lo que pareciera ser un recorte de periódico. 
No obstante, se han borrado datos relevantes como el nombre, la fecha y el contexto del cual fue 
tomada la fotografía y el texto. En términos raciales, la representación visual de lo afro se 
enmarca en un contexto escrito que inicia con el verbo “rememorar”, es decir, recordar o evocar.  
Si regresamos a la imagen, lo afro se produce como al nivel de un “recuerdo” que remite a dos 
generaciones atrás, es decir, la de los abuelos. Lo anterior quiere decir que, si nos ubicamos, 
como audiencia, en 1939, se está afirmando que el candombe es, básicamente, un asunto del 
siglo pasado, más específicamente de sus primeras décadas del siglo XIX.  
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 Aunque “el candombe es supervivencia del acervo ancestral africano –de raíz bantú– 
traído por los negros llegados al Río de la Plata”, se trata de un término “genérico para todos los 
bailes de negros; sinónimo pues, de danza negra, evocación del ritual de la raza” (Carámbula 
13). La evolución de la música afro es un proceso fluido en el cual determinar la desaparición de 
alguna expresión o ritmo musical es bastante problemático, ya que la fusión, transformación y 
sincretismo marca gran parte de su recorrido. Con respecto al candombe, se diferencian varias 
etapas que comprende desde un momento inicial el cual se caracteriza por su ritualidad y gran 
arraigo en las lenguas, danzas y costumbres provenientes de África hasta las comparsas 
carnavalescas que se establecen gracias a la fundación de sociedades como “La raza africana” en 
1867 y “Negros Lubolos” en 1874 (Carámbula 14-17). Por lo tanto, aunque el candombe en su 
expresión originaria fue transformándose a lo largo del tiempo, sí se convierte en un referente 
esencial para adelantar debates sobre el sincretismo y la hibridación cultural. Por ejemplo, cabe 
resaltar la manera en que el candombe se fundió con festividades religiosas como el Corpus 
Christi y la contradanza de origen español durante el siglo XIX y principios del siglo XX.   
 Adicionalmente, la mención a los “cuadros costumbristas” que se lee en la inscripción, se 
refiere a unos de los géneros literarios y pictóricos más reconocidos del siglo XIX: el 
costumbrismo, el cual se caracterizaba por la necesidad de comunicar un efecto de realidad y 
cotidianidad a través de la literatura y el arte. No obstante, el diálogo que se construye entre la 
figura 3.1 y su reverso (ver figura 3.2) produce un discurso y una identidad racial que se elabora 
a través de un referente musical o performativo y de la vestimenta. Pero, en la imagen se observa 
cierto efecto de artificialidad conferido por la actitud de sus protagonistas: algunos aparecen un 
poco distraídos, mirando hacia otro lado o conversando entre ellos. Solo unos pocos dirigen su 
mirada hacia la cámara, sugiriendo cierta actitud de pose y naturalidad al mismo tiempo. 
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 La producción de un recuerdo es en cierta manera imperfecto y altamente performativo, 
como si se quisiera expresar: eso que usted ve aquí es un simulacro, la presencia negra es 
posible gracias al acto de recordar, de sumar otros elementos como la ropa y los instrumentos 
musicales. No obstante, al tiempo que se establece el recuerdo en forma de imagen fotográfica 
se señala que su posible extinción dado que se trata de una expresión artística que solo pueden 
recordar los abuelos, no la generación presente, cuando demográfica y culturalmente no es 
posible hablar de una desaparición. En otras palabras, este discurso visual de corte racial 
encuentra varias contradicciones cuando se relaciona con su propio contexto de producción.   
 Por su parte la imagen 3.3 se presenta enmarcada dentro de lo que parece ser, de manera 
similar con la anterior, parte de un artículo periodístico. En el pie de la foto se lee: “dos morenas 
representantes del carnaval antiguo.” Más abajo en el texto se expresa que: “el clásico carnaval 
que fue deleite de nuestros padres, es ya casi un forastero en su propia patria y solamente se le 
encuentra con sus típicas…[ilegible].” A primera vista se podría imaginar que, por su narrativa, 
la imagen data al menos de mediados del siglo XX dado el uso de palabras como “clásico” y 
“forastero” para referirse al carnaval. Sin embargo, en el reverso de la imagen (ver figura 3.4) se 
establece que la imagen es de 1870 y que el asunto es: “festejos de carnaval.” No obstante, “las 
comparsas carnavalescas aparecen en Buenos Aires [y] se recuerdan las de 1890: “Los 
humildes”, “Muchaguas”, “Flor de Cuba”, Luceros de África, etc.” (Carámbula 17).  
 Desde la perspectiva del archivo visual, para finales del siglo XIX, el carnaval ya era una 
celebración que pertenecía a la anterior generación –la de los padres– y que pocos pueden 
asociar con la cultura nacional pues es “casi un forastero en su propia patria.” De manera similar 
a la figura 3.1, el acervo cultural del carnaval, la presencia y la identidad afro se traslada 
retóricamente al pasado, como una reliquia, pero otras fuentes documentales cuestionan incluso 
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ponen en entredicho la narrativa institucional proveniente del archivo. De hecho, el análisis de la 
prensa afroporteña que se llevó a cabo en el capítulo anterior problematizan el imaginario de que 
para 1870 el carnaval ya era una tradición antigua. A través de diversas noticias y anuncios se 
revelaba que hombres y mujeres afroporteños eran sujetos activos que participaban en el 
carnaval.  
 En términos compositivos, la figura 3.3 utiliza a dos mujeres mayores a las que 
denomina “morenas” para codificar un lenguaje visual sobre el carnaval y lo racial. Como se 
observa, las mujeres no visten una indumentaria característica ni tampoco asumen una posición 
más activa ante la cámara como en la fotografía anterior (figura 3.1). Esto quiere decir que los 
rasgos fenotípicos de las mujeres y su asociación con la categoría “morenas” se utiliza como un 
elemento clave en la construcción de sentido. Simbólicamente se podría inferir que la quietud de 
las mujeres contrasta fuertemente con lo que cabría esperar de una fotografía sobre el carnaval 
en el cual predomina el movimiento. El archivo construye, nuevamente, una especie de recuerdo 
sobre una supuesta ausencia en el tiempo presente de la imagen: de la comunidad afro y sus 
manifestaciones artísticas. Esta narrativa se refuerza mediante el pie de la foto y el texto que 
acompaña la imagen, sin estos dos últimos elementos sería muy difícil inferir que se trata de una 
fotografía sobre el carnaval. Por ejemplo, en el título de la nota periodística al cual pertenece la 
figura 3.3 es otro aspecto que retóricamente influye en la percepción de la imagen. Parcialmente 
se lee “el carnaval antiguo” en la parte superior. Si bien el adjetivo “antiguo” confiere cierta 
noción de tradición, incluso de legado o continuación, cuando se relaciona con el texto y la 
imagen, refuerza la ausencia que se ha venido comentando. 
 De igual manera, la figura 3.5 y su correspondiente reverso (figura 3.6) hacen parte del 
corpus del archivo catalogado como “afroamericanos”.  
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Figura 3.5 imagen nro. 161919-a, “Carnaval antiguo”.                          
 
 
Figura 3.6 imagen nro. 161919-r, reverso de la figura 3.5. 
 
A primera vista se observa un grupo de hombres vistiendo trajes especiales acompañados de 
instrumentos musicales, banderas y pancartas. El asunto que resalta en el reverso es: “carnaval 
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antiguo” (ver figura 3.6). A continuación, se lee: “sin título”. Por su parte en el texto se afirma 
que la “sociedad de los negros Congos en 1891…[ilegible]”. En otra descripción se expresa que 
la fotografía es un recuerdo del fondo Corzo Baizán y que se trata de una comparsa a la que 
asistían todos los años. La información que ofrece el reverso es fragmentaria e incompleta y 
hasta el momento no se ha podido determinar en qué consistía este fondo. Por su parte la figura 
3.6 revela un detalle que resulta controversial en la representación y performance identitario: los 
hombres se han maquillado el rostro de negro para parecer afrodescendientes. Este gesto 
corresponde a lo que en el contexto de los Estados Unidos se denomina como “blackface” que 
consiste en la acción de pintarse el rostro y el cuerpo de negro para representar personajes 
afrodescendientes en la televisión, el cine y el teatro. Mientras este performance tiene su origen 
en el siglo XIX con los denominados “minstrel shows”, en los últimos años ha sido fuertemente 
criticado y repudiado pues se considera una manifestación de racismo y de un “discurso del 
odio” (Staples; Strausbaugh, 13).78 De hecho, las representaciones “blackface” se empezaron a 
prohibir en los Estados Unidos hacia finales de la década de los 60s (Staples).  
 Si relacionamos la parte legible del reverso en la cual se indica que se trata de la 
sociedad de Congos de 1891, entonces se abren varios cuestionamientos sobre los alcances de tal 
simulación para el momento en que se toma la fotografía y en la construcción de una memoria 
hegemónica sobre lo afro en Buenos Aires. Cada vez que se observa una imagen, el espectador 
decide, consciente e inconscientemente, si asume y de qué manera juzga el discurso racial que la 
                                                 
78 De hecho, durante mi trabajo de archivo en Buenos Aires en el verano de 2017 tuve la oportunidad de asistir a un 
performance llamado “Un simple aleteo de pestañas puede expresar cólera” en el Centro Cultural San Martín. En 
cierto punto de la obra, uno de los personajes, de piel clara, pasa alrededor de cuatro minutos, en frente del público, 
pintándose su cuerpo de negro para posteriormente dar a entender que se dispone a representar el rol de un personaje 
afrodescendiente. Aunque el gesto teatral me llamó bastante la atención por la ausencia de una aproximación crítica 
por parte del director de la obra, de los personajes o del guion hacia el gesto de pintarse de negro como recurso en la 
producción de la identidad afro, noté que para el público y las personas con las cuales asistí, esto no se consideró 
problemático o incluso un acto racista.   
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fotografía le presente; asimismo cada uno escoge cómo clasifica y señala lo que observa en 
términos raciales (Mizroeff 111).   
 Por ejemplo, si se hiciera una lectura literal de la imagen y el reverso se podría pensar 
que efectivamente la población afro ha desaparecido completamente de la ciudad y que otros 
ciudadanos se han dado a la tarea de mantener vivo su legado mediante la conformación de 
comparsas y el gesto de pintarse el rostro. Por otro lado, teniendo en cuenta otro tipo de fuentes 
documentales que se encuentran en el archivo –como la prensa afroporteña– así como reportajes, 
crónicas históricas, la historia oral y los archivos familiares, se ha podido establecer que los 
afroporteños no habían desaparecido, en términos demográficos a principios del siglo XX. No 
obstante, la figura 3.5 representa o alude a lo afro haciendo visible su sustitución, como afirma 
Caggiano se codifica un mensaje del tipo: “antes hubo aquí lo que no vemos” pero ya 
encontramos su reemplazo (“El sentido común” 72).  
 Durante las primeras décadas del siglo XX se consolidaba cada vez con más fuerza el 
gesto de borrar lo afro del proyecto nacional y de la construcción de una ciudad y un país 
moderno. Para Alejandro Frigerio en este periodo ser –catalogado como– blanco o negro eran 
categorías excluyentes, sin términos medios, mientras que la identidad afro se relacionaba con la 
ejecución de roles cómicos o con la servidumbre (“Negros y blancos” 14). Por ejemplo, Donald 
Castro analiza el performance de los personajes negros en los sainetes durante las primeras 
décadas del siglo XX y concluye que predominaba el gesto de construir una imagen negativa 
alrededor de éstos al asignárseles el rol del malo o el tonto (Frigerio, “Negros y blancos” 51). 
Por lo tanto, las últimas décadas del siglo XIX y el siglo XX constituyen un periodo interesante 
de estudio de lo afro porque “media entre su ‘desaparición’ (…) y ‘reaparición’ o 
revisibilización a comienzos del siglo XXI” (Frigerio, “De la desaparición” 117).   
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 Por otro lado, la categoría “trigueño” se utilizaba para señalar a alguien de tez oscura 
“pero no necesariamente indicaba ancestros africanos como sí sucedía con mulato o pardo” 
(Frigerio, “Negros y blancos” 9). Esta categoría permitió a quienes eran identificados como tal 
cierta movilidad socio-racial pues era menos peyorativo que otras categorías relacionadas con lo 
negro. Esto significa que mientras se decretaba la ausencia de los afroporteños en espacios como 
el archivo, se afianzaban discursos dominantes sobre la blancura como elemento predominante 
en la formación de la identidad nacional y urbana.  
 Las representaciones visuales de otros espacios que se encuentran en el acervo del 
archivo juegan un papel clave en las narrativas sobre la supuesta desaparición de los 
afroporteños de la esfera urbana según los discursos oficiales de la época. Por ejemplo, llaman la 
atención un par de fotografías de lugares altamente significativos como los sectores de la ciudad 
donde solían vivir los afroporteños como Montserrat, denominados barrios del tambor o del 
mondongo.79 En la figura 3.7 se observa la fachada de un par de casas y al frente de una de ellas, 
se ve a un hombre que carga plumones y escobas y otro más adelante que lleva un par de cajas. 
Las casas no cuentan con señal alguna que permita distinguir la calle o el sector de la ciudad 
donde se encuentran. A primera vista, parece una fotografía cuyo principal objetivo es resaltar la 
arquitectura, especialmente, la fachada de las casas. De igual manera, no se ven personas que, al 
menos, fenotípicamente se puedan relacionar con los afroporteños. 
      
                                                 









Figura 3.8 imagen nro. 9885-r, reverso de la imagen 3.7. 
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  Por su parte el reverso no ofrece detalles acerca de quién y cuándo fue tomada la 
fotografía o si proviene de la prensa como en el caso de las anteriores, por lo tanto, se decidió 
presentarla fuera de su contexto de producción y circulación. Solo se sabe que fue tomada antes 
de noviembre de 1930 ya que esa es la fecha de registro de entrada en el acervo visual del 
archivo general. Por su parte, el reverso de la imagen sí orienta la mirada del espectador al 
incluir las siguientes expresiones: “Buenos Aires moderno” y “Barrio Montserrat” (ver figura 
3.8). A partir de esta información, el espectador puede asumir que las fachadas de las casas se 
localizan en la ciudad y el barrio que se menciona, y que probablemente la fotografía no es tan 
antigua dada la incorporación de “moderno” en uno de sus títulos o temas. Entonces, surge la 
pregunta, ¿cómo se relaciona esta imagen con esta población afro en términos identitarios? 
 En el texto que aparece después de los encabezados mencionados anteriormente se lee: 
“Mejía 1265, con candombe de Grijera. Época rosista. Casa donde funcionaba el famoso 
candombe de Grijera a cuyos bailes asistía Manuelita Rosas en representación del Restaurador.80 
Dicha casa se encontraba en la calle Mejía a la altura del 1265” (ver figura 3.8). Aunque en el 
encabezado se sugiere que la imagen representa a una ciudad moderna, el texto recuerda uno de 
los episodios más importantes en la historia argentina durante la primera mitad del siglo XIX: la 
dictadura de Juan Manuel de Rosas. A raíz del carácter populista del mandatario y su cercanía 
con los grupos marginados del país, se estigmatizó a la comunidad afrodescendiente y se le 
acusó de ser cómplice de la violencia ejercida por Rosas, llamándolos “rosistas.” Como se 
analizó en el capítulo anterior, Esteban Echevarría en El matadero se inspira en este imaginario 
                                                 
80 Manuelita Rosas era la hija de Juan Manuel de Rosas, denominado como el Restaurador y quien dio origen a lo 
que se conoce en el contexto argentino como el “rosismo.” Para algunos críticos, el rosismo se considera una etapa 
fundacional de la unidad nacional al promover la incorporación de comunidades marginadas en la esfera de la acción 
y la representación política (Solomiamski 103). No obstante, en el imaginario popular Rosas representa lo 
“siniestro” tal como se observa en la representación de este periodo que Echevarría elabora en El matadero y que se 
analizó en el capítulo anterior.   
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negativo sobre Rosas y la población negra para elaborar una metáfora y criticar la situación del 
país a través del espacio del matadero y las mujeres negras –en el rol de achuradoras– como 
símbolo de decadencia y abyección. A través del texto en el reverso, se orienta la mirada del 
espectador al rememorar un espacio mientras se reactualiza un estigma que afectó, 
principalmente a la población afrodescendiente. 
 El reverso de la figura 3.7 encuentra su correlato en un hecho histórico que menciona 
Rubén Carámbula y que tuvo lugar el 25 de mayo de 1836. Según este suceso, en la que hoy se 
conoce como la Plaza de Mayo –la más presentativa de la ciudad– Rosas “convocó a todos los 
tambos para celebrar una fiesta con un colosal candombe (…) este acontecimiento congregó a 
más de 6000 negros de las distintas ‘naciones’, dando lugar a una reunión de indescriptible 
colorido y desbordante entusiasmo” (18). Se dice que Rosas, su esposa Encarnación y su hija 
Manuelita asistieron al evento y que el llamado restaurador presidió el candombe, “sentado en el 
trono de honor, junto a los ‘reyes’ de los diferentes ‘tambos’ participantes” (Carámbula, 19). Si 
bien no hay otras fuentes que puedan confirmar la veracidad de este hecho, es cierto que, a partir 
de este tipo de narrativas históricas o imaginarios sobre la cercanía de Rosas con la población 
negra en la ciudad, se fue creando y perpetuando una serie de asociaciones estereotípicas que 
afectaron a esta última, incluso muchos años después del periodo rosista.  
 Mientras en el reverso de la imagen se insiste en una narrativa político racial específica 
en la cual se reconoce la presencia física de los afroporteños, el discurso visual de la imagen 3.7 
plantea otras cuestiones como la ausencia de los afrodescendientes en la ciudad. La fachada de 
las casas y la calle casi desolada explícita o implícitamente conduce a la audiencia a preguntarse: 
¿dónde están sus habitantes? Parece como si la ausencia no sólo de la población afro se hiciera 
con el propósito de subrayar la transformación y modernización de Montserrat. A nivel visual, 
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se lleva a cabo una especie de reconquista en el sentido en que la imagen pretende hacer 
invisibles las relaciones sociales y el simbolismo de un espacio urbano para instaurar una nueva 
mirada sobre el mismo, normalizando y legitimando la ausencia de la población afro de la 
ciudad.81   
 Luego de analizar las imágenes anteriores, puede surgir la siguiente pregunta: ¿por qué 
es tan problemática la mirada sobre lo afro que se deriva del archivo? De acuerdo con Joan 
Schwartz, se ha asumido que los archivos fotográficos se caracterizan por su precisión, 
confiabilidad, autenticidad, objetividad y neutralidad (76). No obstante, un análisis crítico de un 
par de fotografías del Departamento de documentos fotográficos revela la capacidad del archivo 
para reproducir la lógica cultural y racial dominante de la sociedad en el cual se encuentra. 
Específicamente, el archivo fotográfico se erige a partir de narrativas con un enfoque sobre 
cuestiones de raza, clase y género. Por ejemplo, esta suerte de ansiedad por afianzar narrativas 
identitarias esencializadas a principios del siglo XX ignora también del panorama otros flujos 
migratorios como, por ejemplo, la comunidad de inmigrantes caboverdianos que llegó a Buenos 
Aires en la primera mitad del siglo XX (Frigerio, “De la desaparición” 130). No obstante, es 
necesario reconocer que el archivo no es un espacio fijo, sino, por el contrario, fluido y cuyo 
potencial radica en su capacidad para extender y complejizar su mirada sobre el pasado, la 




                                                 
81 En el siguiente capítulo se analizarán otros mecanismos discursivos mediante los cuales los famosos barrios del 
Tambor y del Mondongo –espacios altamente significativos para la celebración del candombe y el asentamiento de 
los afroporteños– ubicados en Montserrat y San Telmo se desplazaron y se borraron del imaginario colectivo para 
dar paso, si se siguiera la perspectiva dominante del archivo, a una ciudad más moderna. 
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La colección Witcomb: una contra narrativa visual de la ausencia afro  
 Alexander Witcomb (1835-1905) estableció el primer estudio fotográfico en Buenos 
Aires en 1880 donde “la clase media ascendentes integrada por pequeños comerciantes y 
profesionales, y los representantes del poder político y económico asistían para ser retratados” 
(Facio, 5).82 De acuerdo con Caggiano, la colección Witcomb es un archivo visual que 
comprende un periodo de cincuenta cinco años desde 1865 hasta 1920 y constituye “un motor de 
la fotografía porteña de fines del siglo XIX y comienzos del XX”. La colección es propiedad del 
Archivo General de la Nación desde 1961 y documenta “la arquitectura, la industria, el campo 
escenas costumbristas, inmigrantes recién desembarcados, (…) el trabajo en la calle, obras de 
arte” (Facio 5). No obstante, hace poco menos de cinco años, el departamento de documentos 
fotográficos se dispuso para consulta en sala parte de su colección, lo que se ha denominado 
como los “álbumes de contacto” provenientes del estudio de la casa Witcomb. Se trata de una 
colección de más de cinco mil fotografías, específicamente, copias de los retratos de los clientes 
del estudio Witcomb.  
 
                                                 
82 Alexander Witcomb nació en el Reino Unido en 1835, fue educado en Paris y falleció en Asunción del Paraguay 
en 1905 (Facio 4). Witcomb llegó a Buenos Aires en 1878; decidió asociarse con Christiano Junior, fotógrafo 
reconocido en la época, pero al poco tiempo abrió su propio estudio fotográfico en 1880, en la famosa calle Florida 
364 en el centro de Buenos Aires (Facio 4). Su hijo, Alejandro, continuó con el estudio hasta su cierre definitivo en 




Figura 3.9 Hoja del álbum de contactos Witcomb. 12-23179. 
 
El departamento de documentos fotográficos digitalizó las hojas del álbum de contactos para 
consulta en sala. Todas las hojas siguen el mismo formato que se observa en la figura 3.9, es 
decir, todas contienen ocho fotos del mismo tamaño y se encuentran numeradas, pero sin título, 
encabezado o nombre alguno que permita identificar a los retratados. Lo anterior representa un 
gran desafío para los investigadores ya que el archivo solo tiene las hojas sin ningún tipo de 
información complementaria. De hecho, aunque se trata de una colección robusta y sumamente 
importante en términos documentales y de memoria visual, durante mi última visita al archivo 
en junio de 2017 los funcionarios me comentaron que han avanzado muy poco –casi nada– en su 
catalogación y que por el momento la colección iba a continuar en el estado en que yo la 
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consulté. A diferencia de las imágenes analizadas en la sección anterior, éstas no se encuentran 
etiquetadas o separadas por temáticas, sino que componen un acervo independiente.  
 A pesar de la falta de información, los álbumes de contacto ofrecen la oportunidad de 
visualizar, abordar simultáneamente cuestiones como la construcción del prestigio, la clase 
social y la raza entre 1888 y 1904. La colección Witcomb se compone en su totalidad de retratos 
como los que se observan en la figura 3.9, los cuales solo podían pagar las familias más 
adineradas de la ciudad, dado su alto costo (Caggiano, “Conservar el vacío”). Desde la 
perspectiva de la blancura y las narrativas visuales que se derivan del archivo en cuanto a la 
población afro, no habría manera de que los afroporteños pudieran ser retratados en el estudio 
Witcomb. De hecho, la mayoría de las imágenes son protagonizadas por lo que en Argentina se 
denominan blancos, es decir, aquellas personas que fenotípicamente no son mestizas, indígenas 
ni negras. Sin embargo, una serie de imágenes que se analizarán a continuación problematizan 
esta noción, sobre todo en lo relativo a la población afro en la ciudad.  
 Si bien es cierto que algunas mujeres negras aparecen en los retratos acompañando a los 
niños en actitud servil o de cuidado hacia el niño blanco como sucede en la figura 3.9 en otras se 
visualizan a hombres y mujeres afro como protagonistas de sus retratos.83 En estas imágenes sus 
poses comunican autonomía y prestigio, restableciendo su presencia en un contexto en el cual ya 
se consideraba a la población afro parte del pasado de la naciente nación y ocupando un espacio 
definido en la jerarquía social como empleadas domésticas, sirvientes o vendedores ambulantes.  
Para Allan Sekula, aunque las fotografías se caracterizan por su fragmentariedad y por ser 
expresiones incompletas de un evento o suceso, al convertirse en parte de un archivo o colección 
visual, se establece una equivalencia visual entre ellas (445). No obstante, el significado de las 
                                                 
83 En la figura 3.9, específicamente, en la segunda fila, en la primera imagen a la izquierda, se observa una mujer 
negra en compañía de un niño blanco.  
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fotografías en un archivo es tanto residual como potencial, es decir, se relaciona con su rol 
dentro de un acervo y una lógica de acumulación específica, y su capacidad para señalar sus 
contradicciones (Sekula 445).  
 
 
Figura 3.10 Hoja del álbum de contactos Witcomb. 14-01241. 
 
 Para John Peffer el género del retrato es una forma de cultura visual con profundas 
implicaciones en la producción identitaria dado que codifica los sujetos en relación con otros 
marcos de referencia y jerarquías en términos de clase, género sexual y raza, así como se 
convierte en un espacio para intervenciones de tipo performativo (6-9). En relación con el 
hombre negro que aparece en la segunda fila, en la tercera imagen de izquierda a derecha, 
número 1247 en la figura 3.9., se puede argumentar que su retrato codifica su presencia en 
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relación con la clase social, la nacionalidad y el prestigio. Por ejemplo, se observa que todas las 
mujeres que aparecen en la primera llevan vestidos lujosos con adornos y un accesorio –el 
abanico– que remite a la cultura peninsular, lo cual reactualiza su presencia en el panorama 
social, migratorio y cultural de Buenos Aires. Otro elemento que llama la atención y que, a su 
vez, relaciona a las mujeres con el hombre afro es la escenografía, específicamente, la silla que 
se utiliza para los retratos, en algunos casos las mujeres se apoyan en ésta y en otros se sientan al 
igual que el hombre. La pose de este último y su mirada –es el único que mira de frente a la 
cámara a diferencia de los demás– le confiere autonomía y una conexión más directa con la 
audiencia. En este sentido, el estudio de la casa Witcomb pudo funcionar como un espacio 
abierto al performance identitario y negociado en términos del acceso de distintos grupos socio-
raciales, eso sí pertenecientes a la clase media-alta y alta de la ciudad. El retrato del hombre 
afro, así como los demás que se analizarán en esta sección sugieren y comunican un sentido de 
pertenencia a los sectores más privilegiados de la ciudad al simular cierto refinamiento o 
prestigio social a través de los gestos y la vestimenta.     
 A través del género del retrato se puede observar la puesta en marcha de diversos 
mecanismos en la producción activa de la identidad (Peffer 9). Entre estos mecanismos se 
cuentan otros aspectos relacionados con el carácter de la fotografía y del retrato a principios del 
siglo XX. Por ejemplo, la fotografía y el estudio fotográfico como símbolos de la modernidad y 
el cosmopolitismo respectivamente confieren estas características a los sujetos retratados. El 
retrato se articula a través de otros principios como el poder, el estilo y la autoría lo cual genera 
epistemologías locales de la imagen y de los sujetos retratados (Peffer 16). A diferencia de las 
imágenes analizadas en la sección anterior en las cuales se codificaba la presencia y la identidad 
afro como parte del pasado de la nación o fuera del tiempo presente de la ciudad las imágenes de 
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la casa Witcomb interpelan esa narrativa dominante sobre lo afro al subrayar su presencia en el 
entorno de la clase dominante en Argentina. 
 El retrato del hombre afro de la figura 3.9 se inserta en un contexto moderno que instaura 
nuevas o formas alternativas de visualizar afrodescendientes cuando el discurso sobre su 
desaparición o su desempeño de roles fijos como lavanderas, vendedores ambulantes y sirvientes 
de los blancos ya era prácticamente hegemónico. Asimismo, la figura 3.9 como las que se 
analizarán a continuación problematizan uno de los elementos claves en la iconografía sobre lo 
afro en Argentina: la codificación y representación visual de la pobreza a través de lo racial, 




Figura 3.11 Hoja del álbum de contactos Witcomb. 14-01481. 
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 En este sentido, la figura 3.10 añade un elemento a esta narrativa sobre el prestigio y el 
performance identitario de las mujeres afro que problematizan otras representaciones como las 
que se analizaron en el capítulo anterior en lo relativo al canon de la literatura argentina. Como 
se observó en la figura 3.9 y en otras más que hacen parte de la colección Witcomb, las mujeres 
negras aparecen en varios retratos, pero no como protagonistas, sino acompañando a niños 
blancos en una actitud de cuidado y servilismo. No obstante, son pocas, pero significativas las 
imágenes –como la figura 3.10– en las cuales se observan mujeres negras cuya puesta en escena 
revela cierta autonomía en el ejercicio de otros roles identitarios, diferentes a los mencionados 
anteriormente.  
 Aunque la mujer afrodescendiente que aparece en la segunda fila, en la segunda imagen 
de izquierda a derecha de la figura 3.10 casi replica la pose de la mujer en el retrato anterior, su 
presencia –en términos raciales– se restablece como un performance. Lo anterior revela que la 
identidad es una construcción social y cultural que se refuerza a través de elementos como la 
vestimenta, los accesorios y el performance de clase, claves en la construcción y en la 
deconstrucción del archivo colonial (Firstenberg 334). El retrato de la mujer blanca que aparece 
en el costado izquierdo del de la mujer afro corresponde a la mirada hegemónica que se 
estableció desde la época colonial en el cual las mujeres blancas salvaguardaban el prestigio, la 
jerarquía y el privilegio. Por su parte, el segundo retrato tiene el potencial de descentrar esta 
misma mirada al atribuirle visualmente las características de la mujer blanca a la mujer afro. 
Este discurso visual es muy poderoso en la medida en que la representación visual de la mujer 
negra desde la época colonial se ha elaborado a partir de una serie de estigmas y estereotipos que 
la vinculan con los oficios domésticos, las ventas ambulantes y la abyección. Se ha establecido 
que, en términos raciales, la mujer negra simboliza una amenaza la reproducción y superioridad 
130 
de la blancura mientras que la mujer blanca garantizaría la reproducción del estatus quo 
(Solomiamski 111).   
 De igual manera, el retrato de la mujer afro codifica otros significados relacionados con 
el rol de las mujeres en la reproducción social. Hacer visible la presencia de la mujer negra en un 
contexto social privilegiado problematiza la narrativa sobre la desaparición de la población afro 
en la ciudad a principios del siglo XX. A su vez, este retrato evoca simbólicamente el vínculo de 
la mujer con generaciones futuras en su potencial rol de madre y abuela, lo que significa la 
continuidad de lazos de parentesco y asociación entre los afroporteños, incluso entre otras 
presencias étnicas. Es importante reafirmar el peligro de abogar o enfatizar en cierta noción 
esencializada de lo afro, pues esto es justamente lo que ha colaborado en su borradura al no 
reconocer procesos de mestizaje, incluso otros flujos migratorios como los provenientes de 
Senegal y Cabo Verde. Para Alejandro Frigerio las narrativas raciales e identitarias dominantes 
han proveído una “identidad nacional esencializada” que ha hecho invisibles otras presencias –
no solo la afro– y contribuciones étnicas y raciales (“De la desaparición” 118-119). De igual 
manera la construcción de esta identidad nacional predominante blanca ha sido posible gracias al 
establecimiento de un discurso de clase social que empareja la pobreza con lo negro; sin 
embargo, las imágenes analizadas en esta sección cuestionan y desafían la interrelación entre 




Figura 3.12 Hoja del álbum de contactos Witcomb. 13-0657. 
 
 La aparición de niños afro en los álbumes de contacto de la casa Witcomb permite llevar 
a cabo una discusión sobre el vínculo entre los retratos y los archivos familiares, y su potencial 
para restablecer visualmente el vacío de los afroporteños que le discurso oficial ha circulado 
hasta el siglo XX desde una perspectiva contrahegemónica. Con respecto a la figura 3.11 es 
preciso mencionar que los niños, simbólicamente, evocan una presencia que no vemos, pero 
cuya existencia se presupone: la familia o vínculos orgánicos, lo cual se relaciona con el poder 
emotivo y polisémico del lenguaje visual (Adamovsky, “Cultura visual”). Para Nicolás 
Fernández Bravo la fotografía es una herramienta fundamental en la construcción de 
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comunidades imaginadas, no solo a escala nacional sino también local o incluso familiar o de 
parentesco.   
 Lujosamente vestidos, los niños siguen un código o etiqueta similar al de los retratos 
analizados previamente y en su conjunto problematizan representaciones visuales dominantes y 
populares sobre lo afro en las cuales se relacionaba lo negro con lo sucio, lo cómico, la 
brutalidad, la marginalidad, entre otras características (Frigerio, “Negros y blancos” 14). 
Específicamente, la figura 3.11 reinscribe el uso de niños negros en la representación de la 
pobreza y la infantilización de la comunidad afro a principios del siglo XX. Por su parte, los 
retratos, al ser representaciones individuales, llaman la atención a la especificidad de la 
experiencia histórica de los afroporteños que, indudablemente, ayuda a superar las 
generalizaciones y los estereotipos ya cimentados en el imaginario popular.  
 Si por un lado los retratos, y la fotografía en general, son un instrumento de la 
visualidad/mirada moderna, la raza por otro lado funciona como una tecnología visual que posee 
una materialidad específica que influye en la manera en que la audiencia se relaciona con lo que 
ve (Poole 24). En este sentido, la figura 3.11 propone una lectura racial no estereotípica mientras 
crea una narrativa incompleta y fragmentaria desvinculada de cualquier tipo de lazo emocional y 
de su contexto familiar. En este sentido los álbumes de contacto aparecen ante la audiencia 
como un conjunto de retratos anónimos. Aunque por ahora no sabemos los nombres de los 
sujetos afro en los retratos, quiénes son sus familiares, sus apellidos, en qué parte de la ciudad 
vivieron, en todo caso, este conjunto de imágenes desestabiliza la narrativa dominante del 
archivo y su neutralidad en la construcción de una memoria estatal.    
 Las imágenes provenientes de la colección Witcomb construyen un discurso racial 
profundamente cimentado en la clase social, lo cual en cierto sentido no es novedoso en el 
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contexto argentino. Varios críticos y estudiosos de la cuestión afro en Argentina coinciden en 
señalar el carácter polisémico del vocablo “negro” a partir de la mitad del siglo XX y su 
vinculación con discursos y marcadores relativos a la clase social. Entre 1940 y 1950 se 
populariza la expresión “cabecita negra” para designar a los trabajadores –de clase baja y 
media– asociados a movimientos sindicales o políticos relacionados con el peronismo a los 
cuales se les denominaba “la negrada”.84 En este contexto, el uso de “cabecita negra” guarda una 
estrecha relación con la filiación social y cultural de la persona, incluso con su origen, pues 
también se le llama así a alguien de la provincia, mientras el color de la piel o las características 
fenotípicas ocupan un segundo plano (Frigerio, “Negros y blancos” 11).85 De otro lado, durante 
este mismo periodo, adquieren más popularidad expresiones como “negro mota” o “negro 
negro” para referirse o señalar el origen afro de una persona a partir de sus características 
fenotípicas. “Mota” refiere al cabello ensortijado y el doble uso de “negro (a)” sirve para atribuir 
ascendencia africana a una persona, más allá de sus filiaciones políticas o de clase social 
(Frigerio, “De la desaparición” 120). En suma, se trató de un largo proceso de construcción de la 
otredad y de categorías socioculturales de discriminación en una ciudad reconocida en 
Latinoamérica por su cosmopolitismo, modernización y blancura. La colección Witcomb ofrece 
una excepción o una contra narrativa a estos mecanismos de construcción racial y/o la 
diferencia. 
 La relación entre clase y raza en la construcción de marcadores sociales guardan, 
entonces, una profunda relación con modos de ver hegemónicos. Lo visual juega, en este 
contexto, un rol fundamental ya que la diferencia o la otredad se produce y reafirma a partir de 
                                                 
84 Sobre este tema véanse los estudios de Frigerio (2006) y Elena (2016). 
85 De acuerdo con Frigerio, “la mayor parte de los ‘cabecitas negras’ provienen del mestizaje ancestral no solo con 
indígenas sino también con la numerosa población negra que existió en varias provincias en el siglo XVIII (“Negros 
y blancos”, 13).   
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características visibles. Para Caggiano lo que vemos “en los cuerpos de las personas que nos 
rodean afecta más o menos directamente el trato que tendremos con ellas” (“El sentido común” 
258). Es decir, la percepción visual que tenemos de los demás resulta clave en las interacciones 
cotidianas y en lo relativo a la exclusión, la marginalización y el racismo. Una respuesta crítica a 
este tipo de gestos, a las narrativas dominantes del archivo y al imaginario popular en relación 
con lo negro requiere, entre otras cosas, una reapropiación alternativa de los archivos visuales 
sobre lo afro. Por ejemplo, los archivos familiares o las imágenes producidas por miembros de la 
comunidad afroporteña poseen el potencial de desplazar el predominio de los rasgos fenotípicos 
y el estigma que caracterizan a las imágenes hegemónicas para dar paso a otro tipo de relatos 
visuales sobre la pertenencia y la presencia de los afroporteños no solo actualmente sino también 
a lo largo del siglo XX. 
Los archivos familiares y su potencial para restablecer la presencia afro en Buenos Aires 
 La obra visual de Nicolás Parodi, Afroporteños, es un intento por recuperar un corpus 
visual afroporteño alterno al del archivo general de la nación y de la colección Witcomb. 
Afroporteños construye un repertorio contrahegemónico que mientras advierte ausencias 
específicas y llama la atención sobre la invisibilización de los afroporteños, colma un vacío y se 
constituye en una búsqueda colectiva para la reafirmación de una identidad afro contemporánea. 
La obra de Parodi hace parte de la agenda política de uno de los colectivos de activismo racial 
contemporáneo más sobresalientes en Buenos Aires denominado DIAFAR (Diáspora africana 
argentina). En el prólogo escrito por Parodi se lee que Afroporteños “recopila fotos familiares, 
documentación y fotos actuales sobre varias familias de la comunidad afrodescendiente en 
Buenos Aires. No desaparecimos, acá estamos y vamos a seguir estando” (7). El uso del plural 
en la última oración indica que Parodi se reconoce como afroargentino y, por lo tanto, asume 
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una posición especifica en la producción de su obra y el archivo que recopila en comparación 
con la neutralidad, por lo demás problemática, del archivo.  
 Uno de los aportes de las fotografías familiares recopiladas por Parodi consiste en 
proponer otras miradas sobre los afrodescendientes y construir una identidad cultural más allá de 
la desaparición, la ausencia y los estereotipos dominantes en la Argentina. A partir del 
performance se restablece la identidad de un grupo de familias afroporteñas y se interrumpen los 
mecanismos de clasificación y representación de lo afro en el archivo y la cultura visual 
argentina. Por ejemplo, los álbumes familiares ayudan a restablecer la identidad de lo afro en la 
ciudad, a crear un espacio fluido de intersección, performance, identificación cultural y 
negociación de la representación racial.  
 
 
Figura 3.13. Afroporteños, Vacaciones familiares en Mar del Plata, 1964-65.  
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 En la figura 3.12 a la izquierda y derecha se observan dos grupos de mujeres de 
vacaciones en Mar de Plata entre 1964-65. Lo interesante de esta fecha es que para este 
momento ya se considera que la población afro ha “desaparecido” completamente en términos 
demográficos mientras su legado cultural no se reconoce o se hace cada vez más invisible 
(Frigerio, “De la desaparición” 117). Como se ha analizado en la primera parte de este capítulo, 
la presencia afro se ha situado en la lejanía o el pasado de la nación, por lo tanto, la figura 3.12 
actualiza la presencia afro de manera que problematiza el campo visual argentino. De igual 
forma, la representación de las mujeres afro en el desempeño de otros roles no estereotípicos 
construye una identidad racial fuera del ámbito racista y fetichista con el cual se tiende a asociar 
el cuerpo negro.86  
 El hecho de que las imágenes en la figura 3.12 son posadas no disminuye su valor 
simbólico, por el contrario, ubica el performance como un elemento clave en la producción 
identitaria y/o de la subjetividad (Fleetwood 36). La representación visual de un grupo de 
mujeres durante las vacaciones y las cuales se identifican como afro involucra la puesta en 
escena de un conjunto de subjetividades que realzan el ejercicio de la personalidad, la 
construcción identitaria y el sentido de comunidad, aspectos claves en la construcción de una 
identidad cultural afro contrahegemónica. Las fotos representan a dos grupos de mujeres que 
comparten cierto grado de parentesco étnico pero que, sin embargo, no se visualizan a partir de 
una mirada alienante, estereotípica o reduccionista.  
                                                 
86 Recordemos que la cultura visual argentina ha construido la identidad de las mujeres negras de roles fijos 
relacionados con la servidumbre o las ventas ambulantes a partir del periodo colonial, incluyendo el siglo XIX. 
Sobre este aspecto se profundizará en el siguiente capítulo cuando se aborde la producción de la identidad afro en el 
espacio del museo y la exhibición.  
 
137 
 Otro elemento que llama poderosamente la atención en relación con la figura 3.12 es el 
gesto de ubicar, se podría decir, colmar, el espacio público con las mujeres afroporteñas. A 
diferencia de la imagen del barrio Montserrat (véase la imagen 3.7) analizada en la primera 
sección; en estas imágenes la presencia y la identidad negra no se construye a partir de la 
supuesta ausencia, la obliteración o la sustitución como en el caso de la imagen 3.5 en la cual un 
grupo de hombres se pintaron su cara de negro para “parecer” negros. Por el contrario, la 
corporalidad suma gran parte del valor simbólico y retórico a la imagen ya que si bien se puede 
hacer una lectura racial enfocada en el color de la piel de las mujeres, de otro lado, su vestimenta 
casual y el performance relacionado con las vacaciones y el descanso, añade otros elementos al 
discurso racial.87 Sumado a lo anterior, la pose de las mujeres en la figura 3.12, de pie en grupo 
abrazadas frente a la cámara comunica afiliación, conexión e inclusión de cada una en relación 
con el colectivo y el espacio. Para Tina Campt esta noción de pertenencia/no pertenencia que 
crea el discurso fotográfico se puede comprender en un contexto más amplio relacionado con la 
familia, la nación e incluso la diáspora (55-58). Explicar concretamente aquí en sentido se puede 
comprender en un contexto más amplio relacionado con la familia, la nación e incluso la 
diáspora. En ese sentido, la figura 3.12 construye retóricamente un sentido de pertenencia que 
permite abordar críticamente la narrativa visual sobre la idea de la supuesta desaparición de los 
afroporteños de la ciudad que dominó y todavía domina el discurso oficial sobre la nación.      
 En este punto del análisis puede surgir la pregunta: ¿por qué acudir a archivos familiares 
cuando la cultura visual –cine, la televisión, la prensa y las campañas publicitarias– puede ser 
una fuente esencial en la reconstrucción de la presencia y la identidad afro durante el siglo XX? 
                                                 
87 De acuerdo con Firstenberg, el color de la piel o lo que ella denomina como la “superficie de la piel” (the surface 
of skin) es el significante definitivo en la percepción y la construcción la racial (328). Por lo cual, el racismo se 
puede definir, básicamente, como una patología visual que se sustenta a partir de la diferencia, la apariencia y lo que 
se ve superficialmente (327).   
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Para Firstenberg, la cultura de masas ejerce un poder inexorable en la colonización y 
homogenización de la mirada mediante la creación de una suerte de invariabilidad identitaria o 
arquetipo (332). En el caso de la Argentina, la puesta en escena y el predominio de personajes 
blancos en la cultura popular conllevó a la escasa incorporación de personajes mestizos, 
indígenas y afrodescendientes, lo cual ha sido esencial en la propagación de narrativas sobre la 
identidad nacional desde principios del siglo XX. De acuerdo con Ezequiel Adamovsky, durante 
las primeras décadas del siglo XX, ocasionalmente era posible ver afroargentinos en campañas 
publicitarias o comerciales, aunque en la mayoría de ellos, asumían un rol cómico, eran objeto 
de burla o se les ubicaba en contextos exóticos (“Race and Class” 163)88. Por lo tanto, las 
narrativas sobre la ausencia afro no solo se han elaborado desde el archivo, sino que también la 
cultura popular ha jugado un rol fundamental en este proceso. Después de la segunda mitad del 
siglo XX, se afirma que los afroargentinos desaparecieron de diarios y revistas desde 1971 –año 
en que la revista dominical del diario Clarín había publicado una nota sobre la comunidad negra 
de la ciudad (Frigerio, “De la desaparición” 131).  
                                                 
88 Adamovsky menciona el ejemplo de las tiras cómicas Las aventuras del negro Raúl (1916) y La página del dólar 
(1920s) donde es posible ver afroargentinos, aunque en ambos casos eran objeto de burla o se les representaba 
haciendo el ridículo (“Race and Class” 163).  
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Figura 3.14. Afroporteños, Reuniones familiares, fotografía a color, años 70s y 80s. 
 Las fotografías contenidas en la figura 3.13 sirven para matizar o dimensionar 
afirmaciones como las de Frigerio, pues mientras los afroargentinos estuvieron ausentes en la 
cultura popular, los acervos familiares ofrecen otra mirada sobre la presencia y la cotidianidad 
afroporteña. Estas imágenes restablecen las identidades afro en un marco visual alternativo al de 
la cultura popular –anclado en la comicidad y los estereotipos– y al del archivo –cuya base 
retórica es la ausencia de lo afro–.  
 La apuesta visual de Afroporteños se puede ubicar dentro de un contexto postcolonial 
que se caracteriza por el esfuerzo de recuperar prácticas visuales paralelas y archivos 
alternativos provenientes de grupos históricamente marginalizados o sometidos históricamente. 
Es larga la lista de obras visuales argentinas que se proponen reconstruir la historia de la 
fotografía o de la ciudad, pero en estas obras no se observa un abordaje racial o que incluya la 
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diversidad étnica de la ciudad.89 Los diversos matices fenotípicos y del color de la piel de los 
sujetos que protagonizan la imagen 3.13 permite imaginar una ciudad más diversa e inclusiva 
para la década de 1970. En el mismo sentido, la vestimenta y el escenario doméstico en el cual 
se han tomado las fotografías crean un discurso visual sobre clase media afroporteña que desafía 
narrativas dominantes sobre la raza y la clase en Argentina en donde lo negro se equipara 
siempre a la pobreza. 
 Al revelar momentos de la vida familiar afroporteña, las fotografías de la figura 3.13 se 
pueden considerar lo que Tina Campt define como “imágenes táctiles”, es decir, aquellas que 
trazan la memoria privada, apelan a la emotividad y el vínculo (43). Eso quiere decir que, 
especialmente, los archivos familiares poseen un componente histórico y emotivo que refiere a 
una comunidad. Más allá de cualquier tipo de lectura racial de la figura 3.13, se observa el 
performance de una serie de relaciones afectivas referidas al género, la familia y la clase. Por 
ejemplo, en la imagen de la izquierda arriba se observa a una madre o abuela con sus hijos o 
nietos –en todo caso se expresa filiación–, mientras la imagen de la derecha bien podría 
representar la relación de un padre con su hijo. En ambas imágenes y la que se encuentra abajo 
en el centro llama de igual manera la atención que los niños parecen fenotípicamente más 
blancos que sus familiares lo cual actualiza el debate sobre el mestizaje en una ciudad y un país 
cuya ideología racial niega este tipo de procesos o minimiza su impacto en la composición 
demográfica de las últimas décadas.  
El gesto de convertirse en sujetos activos en la construcción de la propia memoria es uno 
de los elementos esenciales en un ejercicio que implique la posibilidad de establecer miradas 
alternativas sobre lo afro en Buenos Aires. En la figura 4.14 se observa a un grupo de mujeres 
                                                 
89 Véase por ejemplo Buenos Aires al sur: fotografías 1864-1954 y Photography in Argentina: Contradiction and 
Continuity que son dos compilaciones sobre la producción fotográfica desde mediados del siglo XIX en el país.  
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afroporteñas, quienes fueron las principales colaboradoras de Parodi, pues en la siguiente página 
se puede leer en el pie de foto a esta imagen que “la familia Cuello revisa fotos para la selección 
de este libro, entre mate y mate.” (Parodi 33). Es decir que, de alguna manera, Parodi no impuso 
su perspectiva o simplemente utilizó los acervos familiares para adelantar su obra, por el 
contrario, intentó vincular a las protagonistas en la construcción de una memoria colectiva sobre 
lo afro en la ciudad. En un texto sobre la relación entre la fotografía y la construcción de la 
nación a finales del siglo XIX, Nicolás Fernández se cuestiona, “¿Qué riesgos y aspiraciones 
puede suponer una descolonización de la mirada?” Tomando como punto de partida las 
imágenes analizadas de Parodi, esta pregunta se reactualiza en términos de las respuestas o 
posibles caminos que Afroporteños ofrece para futuras iniciativas de este tipo. Descolonizar la 
mirada, en el contexto racial argentino, significa no solo reconocer la presencia afro, sino 
construir otros mecanismos visuales que permitan su identificación como integrantes activos y 
visualmente presentes en la nación argentina. 
 
Figura 3.15. Afroporteños, Mujeres tomando mate.  
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 Por ejemplo, la mujer bebiendo mate a la izquierda crea un simbolismo poderoso acerca 
de la importancia de marcadores culturales como la comida y la bebida en la construcción de la 
identidad. Tomar mate es una de las prácticas culturales e identitarias más representativas en 
Argentina. Si se siguiera la narrativa visual del archivo analizada en la primera sección, la figura 
3.14 no tendría cabida como imagen plausible sobre lo afro en el país. Aunque el cuerpo y el 
color de la piel son significantes poderosos en la construcción racial, Parodi los utiliza para 
abordar otros discursos relativos a la pertenencia no sólo a un espacio físico como la ciudad o el 
país, sino también al entramado simbólico y cultural que permite distinguir lo argentino –como, 
por ejemplo, a partir de su preferencia por el mate–. Se percibe una apuesta por la inclusión y la 
diversidad, a su vez que las fotografías sirven de soporte para afirmar las identidades afro con 
vigencia en la actualidad en donde procesos de adaptación, transculturación y transformación 
han estado presentes en todos los sectores de la sociedad.  
 Ya que en el archivo no se encuentran imágenes sobre la presencia y la importancia de la 
herencia cultural afro, los repertorios familiares se convierten en un recurso clave para la 
construcción de la memoria afro en Buenos Aires. Nouzeilles sostiene que la fotografía es a 
priori un objeto/documento de archivo, una técnica visual arqueológica que permite recordar el 
pasado de una forma radicalmente opuesta al discurso histórico debido a, entre otros aspectos, a 
la capacidad de la cámara de reproducir mecánicamente su referente (40). Específicamente, los 
acervos fotográficos familiares son representaciones materiales de los recuerdos, el deseo y la 
presencia de un grupo minoritario en el contexto argentino, y pueden colaborar en la 
construcción colectiva de la memoria. Por ejemplo, Afroporteños fue posible gracias a la 
voluntad de las familias que decidieron participar con sus fotografías familiares y de esta forma 
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crear la primera obra visual sobre afroporteños elaborada desde la perspectiva de un fotógrafo 
que se identifica como tal y que contó con el apoyo de su comunidad.  
 El potencial del acervo de Parodi radica en su capacidad de colmar críticamente la 
llamada “desaparición afro” mientras se constituye en un contra archivo.90 El impulso de Parodi 
de conformar un acervo –a la manera de un archivo– crea nuevas asociaciones y 
emocionalidades que, aunque parciales y provisionales, llama la atención sobre el carácter 
construido, es decir, factual pero aún ficcional del archivo y sus silencios. De igual manera, 
Afroporteños ofrece una solución a la paradoja planteada por Nicole Fleetwood cuando comenta 
que de un lado se suele promover la representación de lo afro, desde una perspectiva menos 
dominante y racista, pero, de otro lado, la obra de artistas visuales que se identifican como 
negros no hace parte de los grandes circuitos de circulación y promoción de las artes visuales. 
La obra de Parodi es la primera en su género que se produce en Argentina y a ella me dedicaré 
de lleno en el próximo capítulo.   
Consideraciones finales  
 Para trazar la trayectoria visual de lo afro en Buenos Aires se ha iniciado con el acervo 
histórico del archivo y de la colección Witcomb para finalizar con aproximaciones más 
contemporáneas sobre la construcción de la memoria y la identidad como la reapropiación del 
archivo fotográfico y la fotografía basada en el performance colectivo por parte de los 
afroporteños. Este recorrido crítico ha servido para demostrar los diversos mecanismos visuales 
y simbólicos que el archivo ha utilizado para recrear la presencia y la identidad cultural afro 
desde la ausencia y su pertenencia al pasado colonial y nacional. En todo caso, es importante 
subrayar que las narrativas visuales del archivo se relacionan con un contexto más amplio en el 
                                                 
90 Gabriela Nouzeilles expresa que un contra archivo críticamente recontextualiza los discursos visuales dominantes 
y sus aparatos de circulación en la sociedad moderna (49).   
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cual el control visual ha sido fundamental para el mantenimiento de las estructuras raciales 
dominantes. Es en este escenario donde incorporar aproximaciones contemporáneas al archivo y 
la conformación de acervos que colaboren en la construcción de una memoria más plural e 
inclusiva resulta relevante.  
 La comunidad afrodescendiente no solo fue marginada del proyecto de construcción 
nacional y del canon de la literatura argentina como se analizó en el capítulo anterior, sino que 
también fue desapareciendo del panorama visual argentino hacia finales del siglo XIX. El siglo 
XX constituye un periodo interesante de estudio ya que fue cuando se decretó o culminó el 
proceso de desaparición de la comunidad afrodescendiente, especialmente en Buenos Aires. En 
ese orden de ideas es relevante estudiar y profundizar en los mecanismos simbólicos y 
discursivos que posibilitaron la construcción de estas narrativas. Frigerio establece que el siglo 
XX se constituye en una transición entre la supuesta desaparición y o revisibilización de lo afro 
a comienzos del siglo XXI (“De la desaparición” 117). Por su parte, Afroporteños ofrece una 
suerte de transición y de unión entre el “lejano” pasado afro y su “reaparición” a nivel 
compositivo, temático y estético. Los acervos familiares tienen la capacidad de colmar 
ausencias, mientras permiten cuestionar los alcances del archivo y la imagen fotográfica en la 
construcción identitaria que ha predominado en el discurso oficial sobre lo que define lo 
argentino o el ser argentino.   
 La fotografía funciona como un texto sociológico en la medida en que produce un 
“efecto social”, una continua práctica de significación y de difusión de significado que funciona 
a la manera de un texto literario. Allan Sekula, afirma que es necesario preguntarse por las 
maneras en que la fotografía preserva, transforma, restringe y oblitera la memoria social (444).  
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En este capítulo se ha pretendido relacionar el potencial del discurso visual con la construcción 
de la memoria y las identidades afroporteñas. Estas cuestiones se han abordado desde el espacio 
o el marco del archivo fotográfico, el cual se ha considerado como un lugar fluido que construye 
narrativas sobre la identidad, la nación, la raza y la memoria institucional. En la última sección 
de este capítulo se ha intentado ir un poco más allá y estudiar las maneras en que el archivo se 
convierte en un espacio contestado por los acervos familiares de los afroporteños, a pesar de que 
tradicionalmente los documentos del archivo y la fotografía se han considerado objetivos, 
neutrales, no mediados y fijos. No obstante, los archivos y la fotografía son en sí mismos espejo 
y memoria; a su vez que producen metáforas relacionadas con el acto de recordar también 
subrayan el gesto de coleccionar, clasificar y controlar, inherente a la construcción de jerarquías 














CAPÍTULO 4. ANTEPASADOS, LOS AFROPORTEÑOS EN LA CULTURA NACIONAL: 
LA EXHIBICIÓN DE LAS IDENTIDADES AFRO EN LA ARGENTINA 
CONTEMPORÁNEA 
 
 Entre abril y junio de 2016 en el Museo del libro y de la lengua, en Buenos Aires, con el 
apoyo de la Biblioteca Nacional Mariano Moreno se llevó a cabo la exhibición más reciente en 
Argentina sobre el rol de lo afro en la cultura y la identidad nacional titulada “Antepasados, los 
afroporteños en la cultura nacional.”91 El museo abrió sus puertas por primera vez en 2011, está 
adscrito al Ministerio de Cultura de la Nación y opera con el apoyo de la Biblioteca Nacional. La 
entrada es libre y abierta al público.92 Una de las características que más me llamó la atención de 
la muestra sobre los afroporteños fue su carácter multidisciplinar y kinestésico: se trataba de una 
colección de audios, libros, imágenes, diagramas y juegos con los cuales la audiencia 
interactuaba a lo largo del recorrido. Esta experiencia me condujo a considerar que reconstruir 
críticamente la memoria, el legado y la importancia de las identidades afro en Argentina 
requería, asimismo, una aproximación interdisciplinar a una variedad de medios y fuentes como 
documentos legales, prensa, litografías y fotografías, analizados en los capítulos anteriores y que 
constituyen el núcleo de este proyecto. La producción cultural e identitaria de la comunidad 
afrodescendiente en Buenos Aires abarca una amplia gama de expresiones artísticas como la 
poesía, la pintura, la fotografía, la música y la danza.  
 La exhibición se organizaba a partir de un recorrido que iniciaba con la salida de la 
                                                 
91 Previamente, entre enero y marzo de 2014 se realizó una exposición llamada “Los afroargentinos. Fotografías 
1860-1960” en la fotogalería del Teatro San Martín en Buenos Aires. La muestra estaba compuesta por siete 
colecciones privadas y contó con la curaduría de Juan Travnik y Abel Alexander. 
92 El museo periódicamente organiza colecciones, entre los temas de las muestras más recientes se encuentran: el 
movimiento estudiantil argentino, las vanguardias de los años 60s y 70s, la influencia de la traducción en las 
literaturas nacionales, la vida y obra de Jorge Luis Borges, entre otros. 
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población africana desde las costas de África a Brasil y de allí en el puerto en Buenos Aires.93 
En el recorrido se enfatizaba el asentamiento de estas comunidades y sus aportes culturales, 
lingüísticos e identitarios en la ciudad desde el periodo colonial hasta principios del siglo XX. Si 
bien esta trayectoria sugiere la importancia de considerar lo afro desde una perspectiva 
transhistórica también resulta problemático en la medida en que construye lo afro como una 
presencia lejana en el tiempo, parte de un pasado, pero sin ningún rastro o injerencia en la 
actualidad cultural y social del país.  
 De acuerdo con Tonny Bennett en The Birth of the Museum, el diseño del recorrido, la 
elección de los artefactos y la producción de etiquetas no es un gesto inconsciente, sino que se 
relaciona con lo que él denomina como “exhibitionary complex” (67). Es decir, la noción según 
la cual el museo, como institución dedicada a reproducir diversas narrativas raciales, 
antropológicas, históricas, artísticas, entre otras, asume el poder de organizar y disponer un 
orden de los artefactos, lo cual genera un tipo de conocimiento y poder dentro de un espacio 
interactivo (Bennett 68). Desde la perspectiva de Michel Foucault, los museos han sido 
instrumentos de la hegemonía cultural, no obstante, aproximaciones contemporáneas a estos 
mismos espacios resaltan su potencial en la promoción de diálogos interculturales, 
especialmente los relativos a cuestiones de raza, clase y género (Bennett, “Museums” 179-187). 
 Una mirada inicial al título de la exhibición y la portada del catálogo podría transmitir la 
noción de que este museo en Buenos Aires ha reconfigurado sus prácticas para incluir un tipo de 
conocimiento, experiencias y legados afro, hasta el momento excluidos del imaginario y la 
identidad nacional. No obstante, un acercamiento crítico a la figura 1 revela que el protagonismo 
de la palabra “Antepasados” en la composición de la imagen –se ubica en el centro, con letras 
                                                 
93 Para observar parte del itinerario al cual se hace referencia a lo largo del capítulo, sugiero consultar el siguiente 
enlace: https://www.youtube.com/watch?v=r5KOBXf1des que contiene apartes de la muestra y del recorrido.  
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negras que contrastan con el color del fondo– remite a una presencia lejana en el tiempo, a algo 
que pertenece a otro tiempo, no es visible, es difícilmente reconocible y con lo cual la audiencia 
no puede relacionarse directamente. Justamente, se utiliza la palabra “Antepasados” para 
introducir y enmarcar el tema principal de la exhibición: el rol de los afroporteños en la cultura 
nacional. 
 
Figura 4.1. Portada del catálogo de la exhibición. 
 Entonces, surge la pregunta ¿Por qué se recupera lo afro en esos términos? Paulina  
Alberto sostiene que el retorno a la democracia en los 80’s se relaciona con el inicio de la 
recuperación de la memoria colectiva y la incorporación de otras voces en las narrativas 
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históricas (297). Esta reparación no sólo se ha centrado en los desaparecidos durante la 
dictadura, sino también de otras poblaciones fuertemente marginadas desde mucho tiempo atrás 
como la indígena y la afrodescendiente. Asimismo, Alberto y Eduardo Elena en Rethinking Race 
in Modern Argentina añaden a este panorama la crisis económica del 2001, la celebración del 
bicentenario de la independencia de España en 2010 y las políticas de gobiernos de izquierda 
como el de la ex-presidente Cristina Fernández de Kirchner.94 Estos hechos históricos recientes 
han sido claves en la reconsideración de la identidad nacional y la renegociación de lo afro en un 
país cuya ideología racial dominante ha sido la blancura (10-16). 
 La blancura es una ideología racial compleja y con profundas contradicciones que ha 
influido y delineado la cultura, la identidad, la política y la sociedad argentina desde mediados 
del siglo XIX (Alberto y Elena 10-16). Se construyó sobre la base de una serie de narrativas 
oficiales —que incluyen un vocabulario y unos códigos visuales específicos— sobre la 
desaparición y la exclusión de las poblaciones afrodescendientes e indígenas locales, 
considerados la “otredad” en términos raciales como se observará en el análisis de la exhibición 
y el catálogo en este capítulo.95 Esta ideología racial se ha reforzado en Argentina a partir del 
contraste con naciones vecinas como Bolivia, Brasil, Paraguay y Uruguay que se caracterizan 
por la presencia de comunidades indígenas, por sus altos índices de mestizaje y de población 
afrodescendiente. Como resultado, se ha producido una imagen identitaria de Argentina que 
Alberto y Elena califican como “excepcionalmente blanca” en el contexto latinoamericano (10). 
                                                 
94 Con respecto a las políticas públicas se destaca la sanción en 2013 de la Ley nro. 26.852 que establece el 8 de 
noviembre como el “Día Nacional de los/as afroargentinos/as y de la cultura afro.” Por medio de esa ley el estado 
nacional intenta reconocer la herencia africana en la conformación de la Argentina. Se eligió este día en homenaje a 
María Remedios del Valle, afroargentina, llamada “Madre de la patria”. En el último censo nacional de 2010 se 
incorporó la opción de identificarse como afrodescendiente en la pregunta sobre el origen racial de los encuestados. 
Ciento cincuenta mil personas se reconocieron como tal (Pineau). 
95 De hecho, esta perspectiva no es exclusiva de estos autores, sino de una amplia gama de investigadores sobre lo 
afro en Argentina como, por ejemplo: Alejandro Solomianski, Daniel Schávelson, Ezequiel Adamovsky, Alejandro 
Frigeiro, Lea Geler, María de Lourdes Ghidoli, Erika Edwards, George Andrews, entre otros.   
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 No obstante, cabe resaltar que en las últimas décadas la experiencia de los afroporteños 
se caracteriza por la búsqueda de su propia identidad y de estrategias para enfrentar la 
discriminación en un contexto en el cual lo “negro” se utiliza de forma peyorativa en varios 
contextos en Buenos Aires. Por ejemplo, Alejandro Solomiamski afirma que se les denomina 
negros “a los provincianos de piel oscura, a inmigrantes bolivianos y paraguayos e incluso, a 
veces, a personas que más allá del color de su piel carecen de gustos refinados” (256). 
Asimismo, la popularización de estos usos del marcador “negro” en la formación de la identidad 
de grupos socialmente desfavorecidos plantea interrogantes sobre la relación entre raza, clase y 
políticas públicas en las últimas décadas. El calificativo negro se usa como un marcador 
estratégico que enfatiza la diferencia en un país en el cual aún predomina la blancura y el legado 
europeo en la definición de la identidad nacional. En este contexto, lo negro sirve para hacer 
visible la diferencia, las asimetrías de poder y señalar afinidad entre grupos étnicos y sociales 
como los mencionados anteriormente y que no encajan en la definición dominante de la 
argentinidad. En particular, los afroargentinos aún se encuentran marginados de espacios 
legítimos, masivos, de gran aglomeración y circulación o como afirma Solomiamski, “están, 
pero no circulan” (258).   
 En este orden de ideas, en este capítulo me propongo examinar la potencialidad y las 
limitaciones de iniciativas visuales e interactivas como “Antepasados: los afroporteños en la 
cultura nacional” en la producción contemporánea de las identidades afroporteñas. Una 
aproximación crítica al espacio del museo y a los mecanismos discursivos —escritos y 
visuales— del catálogo me permitirán evaluar la manera en que se visualiza la herencia y la 
identidad afro recientemente en Buenos Aires desde las entidades culturales de carácter estatal. 
Simbólicamente los objetos dentro del museo funcionan como un texto en el cual una serie de 
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ideologías y mensajes se elaboran por medio del lenguaje auditivo, visual y escrito, de allí que 
se pueda analizar y abordar de forma similar a los textos escritos y visuales. Al incorporar 
variados tipos de lenguaje o diversos medios multisensoriales para involucrar a los visitantes, el 
museo cuestiona prácticas centradas exclusivamente en la observación que predominaron 
durante la apertura de los primeros museos a mediados del siglo XIX en Europa (Bennett, 
“Museums” 189). El museo de la lengua y el libro en Buenos Aires hace uso de las estrategias 
mencionadas anteriormente y de esta manera se convierte en un espacio clave que recaptura las 
identidades, la historia y la memoria de los afroporteños, aunque es problemática la manera en 
que simultáneamente los organizadores y curadores relegaron al pasado y empobrecieron las 
identidades afroporteñas mediante la repetición de estereotipos y la borradura de su presencia. 
La exhibición muestra una falta de conexión entre su temática principal y la comunidad 
afroporteña que actualmente vive en la ciudad. Esta falta de conexión se debe al predominio de 
la blancura como recurso identitario esencial en la construcción de la identidad nacional y 
urbana en el imaginario colectivo.  
El museo como epicentro en la reconstrucción de la historia y la memoria afroporteña  
 Como ya se ha venido explorando en los capítulos anteriores, los espacios —tanto físicos 
como simbólicos— son el resultado de una serie de prácticas y disputas sociales que se llevan a 
cabo en éstos.  En el caso particular del museo será relevante tener en cuenta que se trata de un 
espacio que proyecta una visión estandarizada, algunas veces alternativa, de la cultura visual y 
material relacionada con la formación de una sensibilidad ciudadana y el adiestramiento de la 
mirada hacia temas o cuestiones específicas (González y Andermann 16-17). El museo de la 
Lengua y el Libro en Buenos Aires resulta un espacio particular en este sentido por su carácter 
estatal y abierto al público. Su principal objetivo es plantear un “recorrido por la cultura 
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nacional, por la experiencia de nuestra condición de hablantes y lectores. En busca de esa 
experiencia, las muestras del museo incorporan arte, tecnología, pedagogías y reflexiones de 
distintas disciplinas” (Ministerio de Cultura). El propósito del museo implica desarrollar nuevas 
relaciones con la cultura y la identidad nacional, y en el caso particular de la exhibición sobre los 
afroporteños, intenta reformular la manera en que la sociedad ha considerado la herencia e 
identidad afro a lo largo de los años, particularmente en la Argentina contemporánea.  
 De acuerdo con Bennett, las colecciones de los museos en la forma de artefactos, 
pinturas, fotografías y las instalaciones en general aluden a campos semánticos que la mayoría de 
las veces son invisibles o están ausentes de la vida cotidiana del espectador (35). Entonces, al 
exhibirlos los objetos median entre la experiencia del espectador y el pasado al cual aluden a 
través de la reactualización, el uso de la metonimia y la metáfora (Bennett 35; Pearce, 
“Museums” 145). En el caso de la muestra sobre los afroporteños me interesa analizar la manera 
en que se presenta la herencia afro y su rol en la construcción de la identidad nacional. Me 
enfocaré en el uso ciertos estereotipos y la construcción de una memoria que asumo como 
problemática en la medida en que ejerce una borradura del quehacer contemporáneo de la 
comunidad afroporteña.    
 Tomando como ejemplo algunos aspectos clave de la muestra y el catálogo como  
metáfora de la exhibición y fuente discursiva de la misma, es relevante señalar los mecanismos 
mediante los cuales se exhibe el pasado y las trayectorias de la comunidad afroporteña en la 
ciudad y la manera en que se hace accesible a una audiencia no académica. De acuerdo con 
Beatriz González Stephan y Jens Andermann “la construcción paralela de una escritura de 
catálogo” permite descifrar los significados que codifica una exhibición y resulta clave en la  
valoración crítica de esta última dado que las muestras se caracterizan por su transitoriedad e 
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itinerancia (12). Las palabras preliminares de Alberto Manguel, destacado escritor argentino y 
director de la Biblioteca Nacional, de las directivas del museo y de los colaboradores en el 
catálogo ejemplifican la manera en que bajo un mismo espacio institucional se producen diversas 
voces sobre la construcción de la identidad, la historia y la memoria afro en la Argentina 
contemporánea.96 En este contexto se asume que la identidad afro es una construcción social, una 
creación, es decir, un sistema de interpretaciones o representaciones que se producen a partir del  




Figura 4.2. Palabras preliminares del catálogo 
 
Manguel expresa que: 
La historia que estudió mi generación (nací en 1948) fue una de ausencias. Ausentes de la 
                                                 
96 Cabe aclarar que si bien Manguel aparece como el director una vez Mauricio Macri asume la presidencia del país 
en diciembre del 2015, la muestra fue proyectada durante la dirección de Elsa Barber cuando aún gobernaba Cristina 
Fernández de Kirchner.  
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crónica estaban las culturas de los pueblos indígenas que vivieron en estas regiones 
durante tantos siglos (…) Ausente también estaba la historia de los afroargentinos (o 
negros, como los llamaban nuestros profesores), descendientes de los esclavos liberados 
por un elogiado decreto de la Asamblea del Año Trece, todos supuestamente muertos 
durante las epidemias de fiebre amarilla de 1852, 1858, 1870 y 1871. (ver figura 2) 
          Manguel menciona un referente clave en la proliferación de las narrativas oficiales y la 
borradura de lo afro: la historia que se enseña en las escuelas y que finalmente se instala en el 
imaginario colectivo. De allí que su recuento de la ausencia no sólo sea particular a su 
experiencia, sino que englobe la de la mayoría de la población que asistió a la escuela. De hecho, 
desde la perspectiva del museo, “muchas generaciones tuvieron sus actos escolares con la negrita 
mazamorrera o el encargado de encender los faroles, pero el recordatorio se erigía al mismo 
tiempo que se declaraba parte de un pasado irrecuperable” (Museo del libro y de la lengua). Este 
tipo de celebraciones se enmarcan en la construcción de una memoria a través de performances 
que se perpetúan mediante la repetición de estereotipos como el mencionado de la mazamorrera 
y el encargado de los faroles. Como resultado, se propagan una serie de imaginarios en los que 
los afrodescendientes ejecutan cierto tipo de roles e identidades sociales fijas. Más adelante se 
verá que la cultura visual argentina ha sido fuente imprescindible en la creación y propagación 
de los estereotipos relacionados con lo afro y que, paradójicamente, se incluyeron en la muestra 
y en el catálogo.  
  En el mismo sentido, declarar este pasado o memoria como “irrecuperable” desconoce la 
diversidad de fuentes —tanto escritas como visuales, musicales y lingüísticas— que se 
encuentran disponibles y algunas de las cuales se han analizado en los capítulos anteriores. Este 
conjunto de materiales tiene el potencial de demostrar que los hombres y las mujeres afro se 
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relacionaron, retaron y resistieron a las autoridades, el poder y la ideología de la blancura. De 
acuerdo con Susan Pearce, el pasado se reactualiza en la memoria individual a través de la 
cultura material, la arquitectura –el paisaje físico– y las narrativas históricas, de allí la 
importancia de los objetos y artefactos que se eligen en la muestras y exhibiciones de los museos 
pues conforman el acervo material de una cultura, grupo social o étnico (27).  
  Aunque los representantes de las dos instituciones a cargo de la muestra coinciden en 
afirmar que lo afro ha sido borrado del panorama histórico nacional, sus explicaciones divergen 
sustancialmente. Según Manguel, las estrategias simbólicas y discursivas que explican esa 
ausencia se relacionan más con prejuicios que tienen su origen en la tradición judeocristiana y 
los imaginarios heredados de la literatura española. Curiosamente, no relaciona la borradura de 
lo afro con el pasado colonial, la construcción de una identidad nacional basada en la blancura 
excepcional y el panorama cultural, político, público, y visual durante el siglo XIX y las primeras 
décadas del siglo XX, cuestiones que han sido analizadas en los capítulos previos. Siguiendo su 
argumentación, “la estética judeocristiana del mundo occidental consideró, desde sus lejanos 
orígenes, la negritud como algo anormal y temible. Una leyenda medieval cuenta que después 
del asesinato de Abel, Dios maldijo a Caín, y cambió el color de su piel, transformándolo en el 
97primer hombre negro” (Manguel). Aunque esta explicación podría considerarse, hasta cierto 
punto, plausible dada la gran influencia que sobre Latinoamérica ejerció el cristianismo con la 
colonización, asimismo, oculta las razones económicas, políticas, sociales y raciales —
específicas al contexto argentino y latinoamericano— que condujeron a la producción de lo 
                                                 
97 Cabe resaltar la importancia aproximarse al archivo desde la perspectiva de los estudios culturales. Como se ha 
discutido en los primeros tres capítulos, la historiografía argentina ha utilizado fuentes primarias que datan del 
periodo colonial y hechos ocurridos durante el siglo XIX para demostrar la inexistencia de lo afro en el panorama y 
la identidad nacional. Al respecto ha sido importante tener en cuenta lo que Hayden White entiende como la 
“politización del pensamiento histórico”, es decir, la relación inextricable que existe entre la interpretación de los 
hechos pasados, su narración y la perspectiva ideológica sobre la cual se construye el discurso en los estudios 
históricos y que resultó fundamental para su profesionalización (60-62).   
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negro como abyecto, inferior, marginal, salvaje e infantil.  
  Manguel continúa explicando que la percepción racista hacia lo negro se perpetúo a raíz 
del prejuicio del padrastro del Lazarillo de Tormes –un esclavo negro con el cual su madre vive 
amancebada– y el payador “moreno” a quien Martín Fierro apuñala. El Lazarillo de Tormes es 
una obra fundamental en el canon de la literatura española que marca la entrada en la cultura 
nacional de las narrativas protagonizadas por sujetos marginados socialmente como Lázaro. No 
sólo él es su protagonista, sino que también su perspectiva predomina en la obra. Esta obra ha 
sido valorada por la crítica por la manera en que aborda males sociales como la corrupción y 
exalta la cultura carnavalesca –comer, beber, fornicar, etc.– (Rodríguez Mansilla 81). A través de 
esta referencia al Lazarillo, Manguel implícita o explícitamente ubica el racismo y los prejuicios 
contra la población negra fuera de Argentina y, de otro lado, en el universo ficcional del Martín 
Fierro, pero falla en reconocer su persistencia en la cotidianidad de las relaciones sociales.   
  Las referencias literarias han sido fundamentales en la producción de la identidad 
nacional y afro, pero nuevamente parecen generalizaciones, en cierta medida inconexas de la 
producción cultural argentina, como en el caso de la primera obra. Es amplia la lista de cronistas, 
escritores, viajeros e intelectuales que han profundizado y propagado opiniones negativas sobre 
lo afro, muchas de ellas derivadas de observaciones sobre el terreno, ya sea en el Virreinato de la 
Plata o posteriormente en el actual territorio argentino.98 Como se comentó en el segundo 
capítulo en relación con Martin Fierro, la producción de la identidad afro por parte de 
Hernández es más compleja que el detalle que menciona Manguel, así como los mecanismos 
discursivos que utilizó la literatura canónica del siglo XIX para marginar y paulatinamente borrar 
lo afro del panorama cultural. 
                                                 
98 El primer y el segundo capítulo ofrecen una variedad de ejemplos y comentarios críticos al respecto.  
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  La opinión de Manguel plantea las siguientes preguntas: ¿por qué no relaciona la 
ausencia de lo afro con el contexto particular de Argentina, por ejemplo, el predominio de la 
blancura como ideología racial? ¿Por qué no cuestiona los mecanismos que se han utilizado para 
hacer invisible lo afro y que, simultáneamente, han exaltado la blancura o la excepcionalidad 
racial en el país? ¿Por qué utiliza una obra canónica española para abordar lo afro? Por otro lado, 
las directivas del museo toman una posición más profunda al expresar que “América Latina tiene 
entre sus zonas fundacionales la ignominia de la esclavitud y a partir de ella la incorporación de 
una cuantiosa población africana (…) en Argentina se declaró disuelto el hilo africano en la 
cultura general, hasta el punto de resultar desapercibido” (Museo del libro y de la lengua). Por 
esta razón, también se afirma que preguntarse por los “antepasados esclavizados” implica un 
esfuerzo crítico sobre la marginalización y el racismo hacia los grupos subalternos y aquellos 
imaginarios colectivos expresados en la forma de “en Argentina no hay negros” o “no hay 
indios” que resultan “aliadas del olvido o la condena de los efectivos mestizajes de la población 
nacional” (Museo del libro y de la lengua).   
  Por lo tanto, uno de los propósitos del museo con esta muestra es unirse al esfuerzo por 
reconstruir el rol de lo afro en la identidad y la cultura nacional a través de la difusión de una 
memoria más inclusiva y, en cierto grado, contra-hegémonica. La construcción de esta memoria 
se lleva a cabo a través de la exhibición de proyectos e iniciativas como la “Historia general de 
África” y “La ruta del esclavo” lideradas por organizaciones como la UNESCO que pretenden 
promocionar la investigación, “el rescate y la puesta en valor de sitios de memoria y de 
manifestaciones culturales actuales de los afrodescendientes” (Pineau). Sin embargo, más 
adelante se verá la manera en que la exhibición falla en mostrar estas conexiones con el presente 







Figura 4.3. Mapa y texto escrito sobre el proyecto “La ruta del esclavo” incluidos en el catálogo y en la exhibición. 
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El mapa en la figura 3 se instaló en gran formato al inicio de la exhibición con el propósito de 
representar visualmente la diáspora africana de la cual se derivan proyectos como “La ruta del 
esclavo”  y lo que Paul Gilroy denomina el Atlántico negro.99 Esta entrada a la exhibición 
establece, visualmente, la vuelta o la referencia al pasado, una especie de línea del tiempo que 
alude a la representación de cierta otredad que aún no aparece totalmente incorporada en las 
nociones predominantes de la argentinidad. En términos visuales, el mapa (figura 3) replica 
parcialmente las dinámicas de poder colonial que se originaban en Europa y se extendían a 
África, Latinoamérica y los Estados Unidos. Por ejemplo, llama la atención que si bien se resalta 
con un color diferente a los actuales territorios de Dinamarca, Francia, Reino Unido, España y 
Portugal se omite el trazado de las rutas comerciales que iniciaban y culminaban en estos lugares 
(ver figura 3). El beneficio económico derivado de la explotación económica y humana que se 
llevó a cabo en las colonias fue un elemento fundamental en la conformación del imperialismo 
europeo cuyos flujos de poder no se representan en el mapa. De acuerdo con J. Brian Harley 
estos silenciamientos refuerzan imaginarios relacionados con las geografías de poder (292).   
  Aunque uno de los objetivos principales del mapa es ilustrar los flujos migratorios 
forzados desde África hacia las Américas, también alude a un conjunto de espacios hostiles y 
vacíos en términos sociales. En el caso de África se decide ubicar por medio de convenciones 
“fuertes, presidios, o depósitos de esclavos” mientras la audiencia pierde la oportunidad de 
familiarizarse con el nombre de las regiones y las etnias africanas. África se visualiza como un 
espacio geográfico uniforme en el cual se resaltan lugares con un valor económico para el poder 
                                                 
99 Sobre las ideas de Gilroy en The Black Atlantic: Modernity and Double Consciousness cabe resaltar la noción de 
que el Atlántico, como una geografía cultural y compleja unidad de análisis, comprende una diversidad de espacios 
y temporalidades —la Argentina es tan sólo una de ellas— que producen nuevas periodizaciones y reformulaciones 
relacionadas con la cultura y la diáspora africana en América, el Caribe, Europa y África. Esta perspectiva reconoce 
el valor y la potencialidad de las culturas locales y su conexión con la metacultura, entendida como una red 
transnacional (5-11).    
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colonial, pero de dudable importancia cultural para la población africana. Una de las 
consecuencias de este tipo de creaciones espaciales es que dificultan, casi anulan, la 
reconstrucción de una identidad afro más allá de su dimensión mercantil como se discutía en el 
primer capítulo. Como un modo particular de comunicación, el mapa de la figura 3 ofrece solo 
una perspectiva del encuentro étnico y cultural que se circunscribe a la hegemonía europea 
ejercida durante la época colonial que se extiende hasta mediados del siglo XX con la 
independencia de los últimos territorios africanos.  
  Posterior al mapa, los visitantes se encontraban con una serie de paneles que contenían 
información y actividades sobre el legado afro en términos lingüísticos, musicales y periodísticos 
acompañadas de información relevante sobre el estado de la investigación sobre el tema. Estos 
elementos se configuraban de tal manera que constituían un itinerario que comunicaba una serie 
de valores y significados culturales tendientes a reformular ciertos comportamientos sociales 
(Bennet 6). Parte de esta reformulación consistía en exhibir un corpus variado y ciertamente 
extenso sobre la producción académica sobre el tema, en particular, lo relativo a la influencia en  
el lenguaje, la danza y la música en la cultura del país.100 Estos libros se ubicaron en vitrinas 
alrededor de los paneles sobre la herencia afro en la lengua, la música y el periodismo con el  
propósito de incorporar la producción académica sobre los afroporteños en la exhibición. 
                                                 
100 Algunos de las obras que se expusieron en estas vitrinas fueron: Tango negro: la historia negada, orígenes, 
desarrollo y actualidad del tango de Juan Carlos Cáceres; La ruta del esclavo en el Río de la Plata: aportes para el 
diálogo intercultural compilado por Marisa Pineau; Candombe: contribución al estudio de la raza negra en el Río 
de la Plata de Bernando Kordon; Esquema de la música afroargentina de Néstor Ortiz Oderigo; Tinta negra en el 
gris de ayer: los afroporteños a través de sus periódicos entre 1873 y 1882 de Norberto Pablo Cirio; El negro en la 





Figura 4.4. Ilustración incluida en el catálogo sobre africanismos en la música popular.
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  Por ejemplo, en la sección sobre el lenguaje se seleccionó un conjunto de palabras 
consideradas africanismos como: batuque, capanga, mandinga, marimba, matungo, milonga, 
mucama, quilombo, tango y zombi, y se invitaba a la audiencia a jugar escogiendo una de las 
anteriores palabras en una pantalla y luego adivinar su significado. De acuerdo con la figura 4 
que proviene del catálogo, estas palabras no aparecen aisladas o fuera de contexto, sino que por 
el contrario han circulado a través de las canciones o la música popular argentina, 
específicamente el tango, el rock y el folclor argentino, presentes, por lo tanto, en la memoria 
colectiva. En la muestra se incluyen letras de tango que se compusieron entre 1950 y 2000.  
  De forma lúdica la exhibición cumple la función de recordar la raíz de algunos 
africanismos que, si bien hacen parte de la cultura popular y el habla cotidiana, su procedencia se 
ha ido olvidando o borrando. Aunque las palabras han permanecido en algunas letras de tango y 
folclor parece que su origen no.101 Nicolás Rey expresa en el catálogo que “la música argentina 
debe mucho a los aportes de la cultura afrodescendiente. Sea rock, folklore, tropical o académica, 
ningún género musical se ha construido y consolidado sin la influencia de la rica tradición afro 
(…)”. Este legado se manifiesta a través de la influencia de patrones rítmicos, danzas e 
instrumentos afrodescendientes en la música popular como el candombe litoraleño, el malambo 
patagónico, el cuarteto, la payada, la milonga y la tambora (Rey). Por su parte, el tango se 
considera un ejemplo ilustrativo de la paulatina reconversión de bailes populares —como el 
candombe urbano— en prácticas culturales oficiales y estilizadas propias de los salones de 
reuniones y clubes privados inspirados en la cultura europea durante el siglo XIX (Rey).  No 
obstante, en el imaginario colectivo se ha establecido con más fuerza la noción de que la cultura 
                                                 
101 Durante el recorrido, los visitantes tenían la oportunidad de escuchar algunos fragmentos de canciones. A manera 
de ejemplo incluyo el siguiente audio de Youtube de uno de los tangos, “Lloró como una mujer” de Celedonio 
Flores: https://www.youtube.com/watch?v=NJZO5fDVQ0s y el ejemplo de rock “Candombe de resacas” de la 
agrupación Las pastillas del abuelo.  
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del tango inicia con artistas como Astor Piazzolla durante las primeras décadas del siglo XX.   
  La exhibición y el catálogo actualizan la discusión alrededor de los orígenes de la palabra 
tango: uno de los referentes identitarios y culturales más sobresalientes de la argentinidad a nivel 
nacional e internacional. En la exhibición se lee en una de las pantallas: ¿Qué significa tango? 
De acuerdo con el texto de Óscar Conde “Africanismos en el Río de la Plata” que se publica en 
el catálogo, “tango” es el africanismo que más dudas etimológicas ha causado hasta el momento. 
No obstante, entre las teorías más convincentes sobre su origen se cuenta su relación con 
“tambo” que significaba “sitio”, “reunión”, “posada”, “al principio en referencia a los indios y 
luego por extensión a los negros, hasta los alrededores de 1780, época a partir de la cual se 
comienza a contaminar con tango” (Escalada 8).102 El tambo era un lugar altamente significativo 
y simbólico para las comunidades afrodescendientes en Buenos Aires, ya que en estos espacios 
solían reunirse para celebrar, bailar y llevar a cabo sus ritos religiosos.103 De manera similar a la 
palabra “tango”, candombe también guarda un importante valor simbólico y cultural para las 
comunidades afro en el Cono sur, específicamente en Uruguay y Buenos Aires, incluso en los 
últimos años. Aunque no se menciona en el catálogo, el candombe urbano, es una tradición viva 
heredada de las prácticas culturales y espaciales de los esclavos africanos y afrodescendientes 
durante el siglo XVIII (Añón 1).104  
  A pesar de que la muestra y el catálogo subrayan el legado afro en la música y el español 
                                                 
102 A nivel etimológico se cree que “tango” surge de un cruce entre el africanismo “tango” y el quichuismo “tánpu” 
deformado primero en “tampu” y luego en “tambo” (Escalada 8). 
103 En el acta del Cabildo de Montevideo del 26 de septiembre de 1807 se utiliza la palabra “tango” para designar 
una danza propia de los negros. Entre 1780 y mediados del siglo XIX convivieron ambas formas (tambo y tango) 
como sinónimos, pero en torno a 1860 la forma tango se especializó con los significados de “danza" y “lugar de 
baile”, en tanto que tambo comenzó a utilizarse como equivalente de “prostíbulo.” De otra parte, en las zonas 
andinas se utilizaba la palabra “tambo” para designar los lugares en los cuales descansaban los viajeros y se 
concentraban las poblaciones indígenas en el periodo colonial. Al respecto véase El lazarillo de ciegos caminantes.   
104 El candombe fue declarado patrimonio inmaterial por la UNESCO en Uruguay en 2009 y actualmente se celebra 
de forma pública en algunas calles de Buenos Aires (Añón 1).  
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de Argentina, no se destaca lo suficiente el rol del espacio en la producción de la cultura, la 
historia y la memoria afro. Es sólo a partir del asentamiento y las prácticas espaciales de los 
afrodescendientes —desarrolladas durante largos periodos de tiempo— que su universo cultural, 
material y sensorial adquiere forma y expresión. Al destacar los africanismos en la cultura 
popular y el habla cotidiana configura un mensaje relevante para la audiencia, pues tiene el 
potencial de exhibir lo afro como parte integral de la producción cultural y la identidad nacional. 
No obstante, también se muestra este legado como si se tratara, exclusivamente, de un pasado en 
recuperación o de una serie de huellas casi irreconocibles para la audiencia contemporánea dada 
su fusión con otras influencias o elementos de la cultura argentina. No es mi propósito abogar 
por cierto esencialismo de lo afro, por el contrario, enfatizar que un gesto más inclusivo por parte 
del museo hubiera sido incorporar expresiones culturales aún vivas en la ciudad y relacionadas 
con las prácticas sociales de la comunidad afrodescendiente en la actualidad. Rastrear su 
influencia en la lengua y la cultura popular sutilmente mantiene lo afro como una otredad, algo 
que la sociedad aún se resiste a asumir como propio o parte fundamental de la historia y la 
cultura del país.  
La producción visual de las identidades afro en el museo 
  Con el propósito de sensibilizar, hacer visible y acercar a la audiencia a un componente 
identitario fundamental pero asimismo ausente, desconocido o borrado del imaginario urbano y 
nacional, los curadores de la muestra desarrollaron un conjunto de tecnologías visuales y 
espacios de la mirada provenientes de la cultura visual argentina. Las imágenes escogidas para 
esta exhibición, así como los objetos y artefactos que ingresan al circuito del museo, poseen un 
valor “in motion” asociado a su “vida social”, es decir, al contexto cultural e histórico en el cual 
circularon (Gerritsen y Riello 2-11). En esta sección se analizará el corpus visual incluido en la 
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muestra y en el catálogo teniendo en cuenta su contexto de producción y circulación –omitido en 
la muestra– y la manera en que al ser exhibidas se refuerzan ciertos imaginarios y estereotipos 
relacionados con lo afro, a la vez que fijan la identidad afro alrededor de ciertos oficios y 
estereotipos. Como tal, los objetos –incluyendo las imágenes– que conforman las muestras de los 
museos constituyen una narración acerca del pasado cuyo significado simbólico e histórico se 
construye a través de la interacción entre los objetos y la audiencia (Pearce, “Objects as 
Meaning” 19). Como señala Susan Pierce, el significado que ofrecen los objetos en el museo es 
siempre incompleto y cada visitante cierra esta brecha a su manera y complementa la narrativa 
que propone la exhibición (26). Estas narrativas se pueden analizar de forma similar a los textos 
escritos y visuales que se han abordado en los capítulos anteriores. Las fotografías y las 
litografías que se incorporaron en la exhibición y en el catálogo resultan claves para establecer 
lecturas críticas del imaginario de la identidad afro en la esfera urbana emanadas desde el 
espacio del museo público.  
  En la primera página del catálogo previo a las “Palabras preliminares” de Alberto 




Figura 4.5. Fotografía que aparece como contraportada del catálogo. 
 
En el catálogo la fotografía aparece sin los créditos correspondientes lo cual ya descontextualiza 
bastante la imagen y su valor simbólico en el momento de su producción. En términos de su 
carácter material la fotografía no es una tecnología neutral o transparente que simplemente 
refleja la realidad o las aspiraciones sociales y personales, sino que es parte de una compleja red 
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de estrategias discursivas del arte occidental (Poole 195). Es por esta razón que sus elementos 
compositivos constituyen un campo de visión que se organiza a través de ciertos principios de 
comparabilidad, equivalencia y tipificación (Poole 8-15). En el caso de la figura 5, el fondo, la 
vestimenta de los niños y los instrumentos musicales materializan una identidad afro a través 
ciertos marcadores de clase cuyos rasgos más sobresalientes son la marginalidad y la pobreza. 
Los niños que protagonizan la imagen probablemente se encuentran en la parte trasera de una 
vivienda en madera que no parece contar con las condiciones óptimas para sus habitantes: no 
está limpia y se observa ropa en el tejado. El único niño que aparece con la ropa limpia es aquel 
que fenotípicamente parece más blanco. Por el contrario, el niño con la piel más oscura está 
descalzo y como los demás, su ropa está sucia, rota, ajada. Además, él se encuentra cerca de un 
par de tamboras. Estos instrumentos guardan una profunda asociación con las expresiones 
culturales y artísticas de la comunidad afro desde el periodo colonial. La identidad afro se 
construye visualmente no sólo a partir de marcadores raciales, sino también culturales y de clase 
social mediante la ubicación de los sujetos en un contexto socioeconómico y unas prácticas 
artísticas específicas. De acuerdo con Nicole Fleetwood, las representaciones visuales tienen el 
potencial de reescribir las jerarquías raciales que, no obstante, en su mayoría son reduccionistas, 
en especial cuando se enfocan en reproducir lo afro (11). Al presentarse la fotografía de forma 
aislada también se podría pensar que la presencia de los niños simbólicamente infantiliza a una 
comunidad activa y preocupada por superar la exclusión y la desigualdad heredada del periodo 
colonial e incorporarse en el proyecto y la identidad nacional, cuestiones que se han explorado en 
los capítulos anteriores.  
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Figura 4.6. Imágenes del reportaje “El patrimonio de los camundás”. 
 
  La fotografía pertenece a un reportaje sobre la Nación Camundá, “El patrimonio de los 
camundás”, publicado por la reconocida revista Caras y caretas en marzo de 1908 y cuyo 
propósito consistía en mostrar las dificultades económicas que atravesaba la comunidad 
afroporteña en ese momento. Esta información, que se omite en el catálogo, resulta fundamental 
pues como observa Roland Barthes, el título, el pie de foto y el artículo que acompañan a las 
fotografías de prensa conforman una estructura que dialoga y complementa el mensaje que 
codifica la imagen (16). El autor del artículo, Matías Juncal, explica que varias familias (al 
menos una de ellas afrodescendiente) se encontraban viviendo en la antigua sede de la nación 
desde hace varias décadas. El patio de la casa donde “los antiguos camundás bailaban sus danzas 
africanas…convertido en depósito de cajones para sufragar los gastos de alquiler” es el pie de 
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foto que acompaña la imagen que se encuentra arriba de la de los niños en el centro (ver figura 
6). En el artículo se especifica que la casa se encuentra en la Avenida Chile 1253 en “el corazón 
de la ciudad” pero se denuncia, al mismo tiempo, el abandono paulatino del lugar ya que el 
predio es propiedad del Consejo Nacional de Educación y cobra a la nación por habitar este 
espacio, obligándolos a desplazarse. De hecho, los tambores y las sillas que aparecen en la 
imagen abajo de la que se viene comentando, ya se consideran “reliquias” de la misma 
comunidad ya declarada como desaparecida.105 De acuerdo con Norberto Pablo Cirio en ¡Tomá 
pachuca! Historia y presente de los afroargentinos, los tambores en el primer plano 
corresponderían al llamador (izq.) y repiqueteado (der.), “dupla mínima que se requiere para el 
candombe porteño. Lo que tienen los niños en las manos son los cetros de los reyes de esa 
entidad.” Juncal también menciona que la población afrodescendiente asciende a 50,000 
habitantes en todo el país y lamenta la desaparición de una nación reconocida por su candombe y 
su participación en los carnavales que anualmente se celebran en la ciudad. Al respecto, exclama: 
“¡Nación desaparecida!… ¡Ruinas!… ¡Restos de pasadas glorias! (…) ¡Cuánto mejor negocio no 
hubieran hecho los cambundás, negándose a desaparecer (…)!”  
  La nota periodística sobre la nación camundá es un ejemplo de la manera como se 
reconoce la presencia de la población afrodescendiente en la ciudad, pero, a su vez, se le 
responsabiliza por su desaparición o se le pide “que se nieguen a desaparecer” como se lee en el 
fragmento anterior, como si se tratara de un acto voluntario. El artículo también alude, al menos 
de forma indirecta, a una de las causas que obligaría al paulatino desplazamiento de la población 
afrodescendiente hacia la periferia desde barrios tradicionales de Buenos Aires como Montserrat, 
                                                 
105 En relación con la cultura material afro, el arqueólogo Daniel Schávelson se pregunta al inicio de su libro: “¿por 
qué nada ha quedado de esa población —y de su cultura material— evaporadas como por sortilegio misterioso e 
inexplicable?” (19).   
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donde actualmente se encontraría la dirección de la vivienda, y San Telmo, es decir, el aumento 
en el precio de la vivienda. El reportaje muestra la riqueza simbólica y cultural de ciertos 
espacios —la casa de la nación—para la celebración de rituales y festividades de la comunidad 
afroporteña como las danzas y el candombe, pero simultáneamente la dificultad para acceder a la 
propiedad privada y continuar con sus tradiciones y mantener un buen nivel de vida.106  
  Sobre la construcción de la identidad afroargentina en relación con el espacio, Alejandro 
Solomiamski afirma que “el negro es un otro interno necesariamente incluido dentro del 
perímetro de la ciudad, aunque desplazado hacia los bordes, en tanto ‘plebe de Buenos Aires’ 
(…)” (32). Aunque lo afro no se constituye como una otredad amenazadora como sucedía con lo 
indígena, dadas las tensiones por el acceso a la tierra y el consiguiente desplazamiento forzado 
en el siglo XIX, sí se excluye mediante operaciones simbólicas más complejas y contradictorias. 
Por ejemplo, mientras el periodista del artículo de Caras y caretas lamenta el desplazamiento y 
la “desaparición” de la comunidad, simultáneamente la responsabiliza como si se tratara de una 
decisión propia y voluntaria. La reactualización de esta borradura se lleva a cabo a través del uso 
descontextualizado de la imagen en el catálogo de la exhibición. Como consecuencia, la 
audiencia pierde el contexto de producción de la fotografía mientras se perpetúan imaginarios y 
estereotipos en torno a la pobreza, la infantilización y la suciedad con que se suele relacionar a la 
población afrodescendiente. En este sentido, se podría seguir el argumento de James Clifford 
                                                 
106 Actualmente, Montserrat y San Telmo son dos barrios históricos y tradicionales del centro de Buenos Aires. De 
hecho, recorrer el segundo se considera como un plan turístico obligado para quienes visitan la ciudad. 
Recientemente, en San Telmo ha aumentado la cantidad de hoteles y hostales, así como de mercados artesanales 
cuyo propósito es atraer a los turistas, lo cual ha ocasionado un proceso de gentrificación. Todos los domingos en la 
tarde se celebra un candombe callejero como parte del ritual de cierre del mercado tradicional del barrio. En 
diciembre un gran número de comparsas desfilan por la ciudad con motivo de un evento conocido como “llamada 
del candombe”. En San Telmo se encuentra uno de los centros culturales afro más importantes de la ciudad, el 
“Movimiento Afrocultural San Telmo”. Por su parte, Monserrat se encuentra localizado entre San Telmo y otros 
barrios al sur de la ciudad más precarios y populares como Constitución. Aunque Montserrat no ha atravesado por 
un proceso de gentrificación similar al de San Telmo, se percibe como un barrio residencial que, de manera similar a 
San Telmo, se destaca por su arquitectura antigua.  
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cuando afirma que con el propósito de crear la ilusión de una “adecuada” representación del 
mundo, los museos sacan los objetos de su contexto específico de producción para hacerlos 
representar ideas, aspiraciones o propósitos abstractos (260). En el caso de Afroporteños la 
descontextualización de la figura 6 sirve al propósito de borrar su presencia de la ciudad y 
ubicarla en el pasado.  
  Son escasas las fuentes documentales que se refieren al asentamiento de la población 
afrodescendiente en la ciudad, sobre todo a principios del siglo XX. No obstante, en este acervo 
se cuenta la obra Cosa de negros escrito en 1926 —dieciocho años después de la publicación del 
artículo de Caras y caretas— por Vicente Rossi en la cual se lee,  
La banda oriental del Plata fue un pandemonio de negros; poblaban todos los 
rincones de Buenos Aires siendo de su particular dominio unas veinte manzanas 
comprendidas en la jurisdicción de las parroquias San Telmo, Concepción, Santa 
Lucía y Montserrat, que formaban el famoso Barrio del Mondongo (…). En los 
barrios del centro, donde había aglomeración de “naciones” se les designaba 
“barrios del tambor.” (79) 
  Posteriormente, Rossi explica que la palabra “mondongo” proviene de las vísceras 
vacunas que se desechaban una vez se aprovechaban las demás partes del animal, pero también 
se refiere a la nación Mondongo que junto con otras como Munonque, Tanca, Banguela, 
Humbuero, Conga, formaban como tal barrios en la ciudad (79).107 Por su parte “tambor” se 
relacionaba con la noción de que los barrios ocupados por afrodescendientes eran ruidosos 
debido al sonido de los tambores y la celebración de candombes, danzas y rituales. Asimismo, 
puede ser una derivación de la palabra “tambo” que significaba lugar de baile (80).  
                                                 
107 En el Caribe, Centroamérica, y Suramérica también se usa “mondongo” para nombrar una sopa que incluye las 
vísceras vacunas, vegetales y en algunos casos, yuca, papa y plátano.  
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  Si bien es cierto que reconstruir la presencia espacial de los afroporteños en la ciudad ha 
sido un gran desafío para los investigadores de la cuestión afro en Argentina, el artículo 
periodístico de Caras y caretas y los fragmentos del texto de Rossi comentados previamente son 
un antecedente importante que reafirman la presencia afro durante las primeras décadas del siglo 
XX en Buenos Aires. Más recientemente, se encuentran referencias al barrio del tambor en textos 
como Tango negro y en el cual se afirma que en el barrio del Mondongo comprendía las zonas 
de Montserrat, La Concepción y San Telmo y que allí “los negros se reunían en terrenos baldíos 
cercados con alambre y recubiertos con sacos de arpillera” (Cáceres 24).  No obstante, cuando la 
exhibición se refiere a este tema, desafortunadamente, repite el gesto de ubicar el asentamiento 













Figura 4.7. Mapa que incluye mercados, cofradías y naciones afro. 
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  La zona demarcada con un círculo oscuro y que corresponde al número 9 en la lista de 
convenciones indica que se trata de la “zona donde se concentraban la mayoría de las Naciones”. 
Al comparar el nombre de las calles de ese sector se comprueba que coinciden con los barrios del 
Tambor ubicados en los actuales Montserrat y San Telmo. La figura 7 ejemplifica lo que Pierce 
plantea como una de las características más sobresalientes de los artefactos en las exhibiciones: 
operan dentro de unas tradiciones de conocimiento e interpretación compartidas que, a su vez, 
los artefactos desarrollan y mantienen (“Museums” 141). En este caso, sobre un mapa que la 
audiencia podría reconocer como uno “antiguo” de la ciudad se construye un entorno geográfico 
sobre el cual se reinscribe el poder colonial en términos económicos, religiosos y sociales. Lo 
anterior se lleva a cabo cuando se resaltan los lugares en los cuales se vendían a los esclavos, las 
iglesias alrededor de las cuales se agrupaban las cofradías y los sectores donde vivían los 
afrodescendientes, respectivamente. Como consecuencia, se reitera nuevamente una perspectiva 
de lo afro a partir de su marginalidad y cosificación durante el periodo colonial.   
  Otro de los mecanismos visuales mediante los cuales se exhibe la identidad afro en el 
catálogo consiste en la repetición de roles fijos relacionados con los trabajos desempeñados por 
las mujeres y hombres afro desde el periodo colonial como las lavanderas y los empleados  










Figura 4.8. “Lavanderas en los pozos de las toscas del Río”, 1890.
176 
   La figura 8 aparece al final del catálogo, sin créditos como las demás, data de 1890 y se 
titula “Lavanderas en los pozos de las toscas del Río,” considerada una imagen cotidiana e 
histórica, representativa de la vida cotidiana en la ciudad.108 Las mujeres, en su mayoría negras, 
se ubicaban en las márgenes del río en el puerto y ofrecían sus servicios como lavanderas hasta 
cuando los servicios de agua corriente se instalaron en la ciudad y paulatinamente las mujeres 
migrantes, en su mayoría, de España e Italia se incorporaron a esta labor hacia principios del 
siglo XX. Capturar a las mujeres mientras lavan la ropa cerca al río produce un espacio 
performativo que expresa relaciones sociales relativas a la raza y lo femenino. De acuerdo con 
Nicholas Mirzoeff, representar la diferencia racial es una de las características más sobresalientes 
de la cultura visual occidental en la modernidad, incluso establece que no es posible concebir una 
visualización no racializada del cuerpo y los individuos en la colonialidad (281). Esto quiere 
decir que visualizar la diferencia desde una perspectiva hegemónica ubica a los sujetos no 
blancos como una otredad marginada, cuestión que ha predominado en el discurso fotográfico 
desde sus orígenes.   
  En la figura 8, el discurso racial se construye a través de la elección de una escena de la 
vida cotidiana de la ciudad enmarcada en un primer plano en el cual se ubica la cámara a la 
misma altura de los rostros de las dos mujeres que se encuentran en el centro de la imagen. 
Como espectadores, tendemos a seguir esta perspectiva en el proceso de observación de las 
imágenes, es decir, ir primero al centro y luego a los lados. Posteriormente, la atención se fija en 
el entorno que rodea a las mujeres relativas al oficio del lavado de la ropa. De manera similar a la 
                                                 
108 La fotografía proviene de la colección de la Casa Witcomb llamada Buenos Aires antiguo, publicada en 1925. 
Esta obra contiene alrededor de cincuenta láminas en las que se observan numerosos espacios urbanos del siglo XIX 
como iglesias, conventos, plazas, avenidas, estaciones de tren, sedes de gobierno y un par de escenas de la vida 
cotidiana y oficios como este de las lavanderas. Aunque no se menciona en el catálogo, esta lámina es la número 
cuarenta y siete de la colección.    
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fotografía de los niños con las tamboras, la presencia negra se encapsula en un pasado lejano, del 
cual la imagen pareciera un recuerdo borroso: no se pueden distinguir las facciones de los rostros 
de la mujer y la niña que aparecen en primer plano y mucho menos de las mujeres que aparecen 
atrás, pero sí el color de la piel de las primeras. Finalmente, cabe mencionar que, en el desarrollo 
de esta labor, ellas debían soportar duras condiciones climáticas lo cual reactualiza experiencias 
comunes de dominación y explotación que afectaron, principalmente, a las mujeres 
afrodescendientes. Sin embargo, por otro lado, se podría afirmar que se trata de la recuperación 
de imágenes populares que reflejan una ciudad con profundas raíces en el pasado colonial, 
menos blanca y europeizada. No obstante, en el catálogo persiste un gesto de confinamiento al 
pasado que, como resultado, hace invisible la trayectoria de las y los afroporteños hasta el 
presente. Otros ejemplos que operan bajo el mismo gesto de la anterior imagen son las litografías 
de César Hipólito Bacle tituladas “Señora porteña por la mañana” (1834-35) y “Señora porteña, 
Trage (sic) de iglesia” (1834-35) que acompañan las palabras preliminares del director de la 
biblioteca y del museo comentadas en la sección anterior.109Las dos imágenes provienen de la 
colección titulada Trages y costumbres de la provincia de Buenos Aires del mismo autor y de la 




                                                 
109 Bacle fue un reconocido litógrafo ginebrino que se estableció en Buenos Aires en 1827 luego de haber 
participado en dos expediciones a Senegal en calidad de artista botánico. En 1828 fundó la firma Bacle & Cia. en 
compañía de su esposa, Andrea Macaire, y en asocio con el artista francés Arthur Onslow. Para 1829 el gobierno 
designó la firma “Impresores Litográficos del Estado” que llegó a convertirse en el principal productor de litografías 
en la ciudad (Ghidoli 64).  
110 De acuerdo con María de Lourdes Ghidoli, el álbum se divide en seis partes: la primera dedicada a los 
vendedores ambulantes y oficios a pie; la segunda a las damas porteñas y sus trajes en diversas ocasiones; la tercera 
a los vendedores y oficios de a caballo; la cuarta a los vendedores y oficios con carros; la quinta a las caricaturas de 
la moda de los peinetones que usaban las damas y, finalmente, los tipos populares de la campaña bonaerense (65).    
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  En las dos litografías (figura 9 y 10), un par de hombres de tez oscura aparecen en 
segundo plano en actitud servil ante las señoras porteñas, como las denomina Bacle, y quienes 
son las verdaderas protagonistas de sus composiciones. La ubicación espacial de los sirvientes en 
la imagen, es decir, en los márgenes de la composición o relegados al fondo guarda 
correspondencia con el estatus social que se les asignaba: marginados y excluidos “ya sea por no 
ser de igual ‘calidad’ que sus amos, ya sea porque sus vidas carecían de interés si no fuera por el 
servicio que prestaban” (Ghidoli 40). Este tipo de representaciones visuales incorporan diversos 
elementos como la vestimenta, el uso de zapatos, el color, la decoración, el fondo, el contraste 
entre la piel de los criados y los amos los cuales funcionan como marcadores socio-raciales.111 
Por ejemplo, en la primera litografía el niño que aparece a la izquierda no lleva zapatos, lo cual 
constituye un marcador visual que lo ubica jerárquicamente por debajo de la mujer que toma el 
mate y su acompañante que van calzadas. A pesar de que sus vestidos son largos, curiosamente, 
Bacle decide mostrar uno de los zapatos de cada una de las mujeres. Por el contrario, aunque en 
la figura 10. el sirviente aparece vestido elegantemente —al menos más que el niño de la figura 
9— y calzado, los colores llamativos de la tela que sostiene y el gran tamaño del vestido de la 
mujer llaman la atención del espectador, relegándolo a un segundo plano. En este sentido, las 
litografías como objetos de una cultura material propia de la primera mitad del siglo XIX, 
elaboran y reproducen la diferencia social y racial como parte de una estrategia consciente de 
exclusión que transforma la experiencia de la esclavitud en un gesto estético y cotidiano propio 
                                                 
111 En este sentido, las litografías de Bacle guardan similitudes, y algunas diferencias, con el género de los cuadros 
de castas que se desarrolló principalmente en Nueva España y el Virreinato del Perú durante el siglo XVIII. Se 
trataba de representaciones visuales, de carácter secular, que pretendían ilustrar la diversidad racial o de sangre de 
las clases populares (Carrera 48-49). Por ejemplo, son famosas las pinturas que representaban a las familias 
interraciales como: “De negro y española sale mulato”. Se les denominaba “castas” a los hijos cuyos padres 
provenían de diferentes etnias. En el mismo sentido, se pueden trazar similitudes entre las imágenes de Bacle y las 
acuarelas costumbristas del peruano Pancho Fierro que igualmente representó escenas de la vida cotidiana 
protagonizadas por personajes que se destacan por su diversidad (1807-1879). Por ejemplo, véase “Al son de los 
diablos”.   
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de la sociedad porteña post-esclavista.  
  Cabe mencionar que el escenario también comunica ciertas ideas sobre la posición 
jerárquica y racial de los sujetos en las imágenes. En la figura 9, las mujeres y el niño aparecen 
en lo que sería el espacio privado de la sala o de una de las habitaciones de una casa. El tamaño 
de la ventana, la decoración, los colores del tapete y la pared transmiten la idea de que los sujetos 
se encuentran en una vivienda de clase alta. Si se observa la imagen de arriba para abajo, primero 
se observan los detalles de la ventana, luego a las mujeres, ubicadas simétricamente con respecto 
al centro de la imagen y ocupando su mayor parte, y por último al niño que lejos del centro, 
ocupa uno de los extremos, como ya se mencionó anteriormente. La ubicación de las mujeres en 
el centro de la imagen tiene como consecuencia que la mirada de la audiencia se dirija a ellas en 
primer lugar y, posteriormente, a los detalles del espacio, para finalmente concluir en el niño 
cuya inserción en la imagen también funcionaría como un marcador de clase social. Cosificar la 
presencia del sirviente serviría para reafirmar un discurso visual construido sobre el lujo que 
circunda las escenas de la vida cotidiana —recordemos que esta imagen es sobre las mujeres 
tomando mate por la mañana— de una familia de clase alta porteña en las primera décadas del 
siglo XIX, posterior a la abolición de la esclavitud en el país.112 Al incorporar estas litografías en 
el catálogo, el museo refuerza imaginarios alrededor de la marginalización de los 
afrodescendientes heredada del periodo colonial y que se mantuvieron durante la primera mitad 
del siglo XIX, justamente cuando la exhibición pretendía visibilizar y reconocer la presencia afro 
en la cultura y la identidad nacional.  
  Como se puede observar, la segunda litografía carece de fondo (ver figura 10). Bien 
                                                 
112 Teniendo en cuenta que para la fecha de la litografía ya se había decretado la libertad de vientres en el país, es de 
suponer que el niño de la litografía podría ser liberto, lo cual le transfiere una posición ambigua dentro de la imagen. 
Según Ghidoli, como liberto podía actuar como una persona libre, pero con una promesa de libertad a futuro, pero 
debía estar confinado a la casa de sus amos hasta los veinte años (67).  
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podría tratarse de una pared blanca que no comunica información alguna acerca de dónde tiene 
lugar la escena protagonizada por la mujer porteña. De hecho, a juzgar por el título de la 
litografía, la representación busca enfatizar el vestido que lleva la mujer a la iglesia. Sin 
embargo, de manera similar a la anterior, la disposición de los sujetos en el espacio de la imagen 
reconstruye las jerarquías raciales dominantes. En la litografía se privilegia más la profundidad 
que la altura y en el ángulo más profundo a la derecha se ubica al sirviente como parte del 
decorado de la escena, al fondo, en un papel secundario, sosteniendo una tela colorida que, 
curiosamente, la mujer adelante no podría usar dado el tamaño de su vestido. Simbólicamente, 
las dos litografías aluden a un imaginario que luego dominaría la cultura visual sobre lo afro y 
que consiste en relegar al fondo, incluso como parte del decorado, a los personajes de color para 
luego marginarlos por completo de las representaciones visuales. Progresivamente, “ya ni 
siquiera era problemática su ubicación social o racial, dejaban de ser, se hacían transparentes a la 
mirada” (Schávelson 35). 
  Otra cuestión que cabe resaltar de las litografías incluidas en el catálogo de la exhibición 
es la manera en que representa la interacción entre los amos y sus sirvientes negros: el rol activo 
que se les asigna a los primeros contrasta con la pasividad de los segundos. El lenguaje corporal 
del niño —con los brazos cruzados y expresión facial— acompañando a las mujeres en la 
mañana expresa cierto aburrimiento y aislamiento con respecto a la escena que observa. El rol 
más activo lo ejecuta la mujer que, precisamente, toma el mate de pie, gesto que da el título a la 
composición, y que gracias a su posición es capaz de dominar con su mirada al espacio y sus 
acompañantes.113 De acuerdo con Susan Socolow, durante el siglo XVIII, las mujeres de élite 
                                                 
113 De acuerdo con Susan Socolow, las mujeres pertenecientes a la élite jugaron un rol social y cultural fundamental 
en la exhibición y reafirmación de estatus durante el periodo colonial (84). Lo paradójico con las litografías de Bacle 
es que no pertenecen a este periodo, sino a los primeros años de independencia del país. En ese sentido, se podría 
pensar que se trata de un periodo de transición en el cual todavía persisten ciertos elementos de la cultura visual de 
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utilizaron la compañía y la presencia de sus sirvientes, libres o esclavos, como un artículo de lujo 
y marcador de estatus (90). El detalle de su zapato y de su pie ligeramente inclinado transmite la 
sensación de movimiento, pareciera que está a punto de moverse o que, en dado caso, tiene la 
libertad para hacerlo. De otro lado, pareciera que la mujer que se encuentra al lado y el niño 
asumieran los mismos gestos corporales con respecto a la posición de sus brazos y su mirada. No 
obstante, el hecho de encontrarse sentada y con los brazos ligeramente cruzados expresa cierta 
comodidad en relación con el espacio en el cual se encuentran todos y cierta actitud 
contemplativa que contrasta con los brazos completamente cruzados del niño —lo cual implica 
cierto grado de inseguridad y necesidad de protección con respecto al entorno—. La posición de 
sus dos pies, completamente afincados en el piso, confiere estabilidad a la postura corporal pero 
también la noción de quietud, de mantenerse a la espera de que alguien más lo autorice para 
poder moverse, limitando su libertad. Observando desde una distancia mayor a la que 
visualmente se encuentran las mujeres, más o menos fuera de la escena, el niño aparece como un 
elemento aislado del tema central de la composición y de la dinámica de las mujeres.    
  En una posición bastante similar a la anterior también se encuentra el hombre que 
sostiene la tela en la otra litografía de Bacle reproducida en el catálogo (ver figura 10). No 
obstante, el gesto de aislamiento y marginalidad se enfatiza aún más al ubicársele, en 
perspectiva, detrás de la mujer con su gran vestido. Aunque la posición de sus pies y postura 
corporal denotan movimiento, específicamente, la acción de caminar, si miráramos a la mujer de 
frente no lo veríamos a él, se haría invisible su presencia debido al espacio que ocupa la mujer 
con su vestido. Llama la atención que la distancia que separa a uno de otro es, visualmente, 
considerablemente, lo cual los ubica espacial y retóricamente en planos diferentes, aunque se 
                                                 
la colonia como lo relativo a las pinturas de castas que predominó sobre todo en México. Al respecto véase la obra 
de Ilona Katzew Casta Painting, Images of Race in Eighteen Century Mexico.  
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sugiere que se mueven juntos. De hecho, se podría pensar que dado el título de la composición 
—“Señora porteña. Trage (sic) de iglesia”— su sirviente se desplaza con ella, es decir, la 
acompaña a la iglesia o la recibe cuando llega a casa, lo cual refuerza las dinámicas serviles 
heredadas del periodo colonial. Al sostener la tela, los brazos del sirviente pierden movilidad y 
libertad de movimiento lo cual trasmite la noción de confinamiento y pasividad. Si bien la mujer 
y el acompañante no hacen contacto visual alguno, la mirada del hombre parece dirigida a la 
espalda de ella, lo cual realza la atención de espectador sobre la mujer, pues como audiencia, 
solemos seguir, casi de forma inconsciente, la mirada de los sujetos en una imagen. Socolow 
afirma que uno de los mecanismos más utilizados por las mujeres de élite para alardear de su 
fortuna consistía en asistir a la iglesia acompañadas por sus sirvientes. Un mayor número de 
sirvientes significaba mayor riqueza y estatus social (90-91).  
  En este punto se podría pensar que este tipo de representaciones visuales son excepciones 
o que, en general, fueron una minoría entre un corpus visual más amplio producido en 
Latinoamérica o Argentina en el periodo colonial y republicano. No obstante, de acuerdo con 
María de Lourdes Ghidoli, la “presencia de africanos esclavizados en las colonias americanas 
hizo que el tropo visual de sirvientes negros representados junto a sus amos tuviera su 
contrapartida tanto en el arte de la América colonial como en el del período independiente (39). 
Aunque el tropo se hereda de la cultura visual europea, cabe destacar que en Latinoamérica 
adquirió características propias en términos estéticos e ideológicos. Para el caso específico de 
Argentina, Ghidoli afirma que el estigma de la servidumbre se encuentra fuertemente asociado al 
pasado colonial a tal punto que se convirtió en una representación estereotípica de los 
afroporteños que se extendió hasta el siglo XIX y el cual Bacle refuerza a través de sus 
litografías (40). Los mecanismos visuales analizados previamente como el uso del contraste entre 
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el color de la piel del criado y la del amo, los planos, la ubicación espacial de lo sujetos y la 
interacción entre ellos son elementos claves en la construcción de los estereotipos que menciona 
Ghidoli.  
  Las identidades afro se configuraron a partir de la asignación de roles sociales fijos —
como el de la servidumbre y las labores manuales— y se reafirmaron en el imaginario colectivo 
a partir de una cultura visual que no fue creada ni propagada desde la misma comunidad, sino 
por las clases y grupos sociales dominantes. Simultáneamente este tipo de corpus visual 
construye una concepción específica sobre lo que serían las identidades blanco-porteñas en el 
siglo XIX por oposición a lo afro. Las imágenes de Bacle incluidas en el catálogo representan 
escenas cotidianas de mujeres porteñas de élite en la ciudad con su servidumbre, pero cuya 
construcción se lleva a cabo, en gran parte, por medio de la oposición con lo que representaba lo 
afro, es decir, la marginalidad y la pasividad. Solomiamski explica que esta construcción 
identitaria se lleva a cabo desde la negatividad, es decir, “no somos lo que es el ‘otro’, o lo que 
es igual, somos lo que no es el ‘otro’ (…) somos algo a partir de la imagen que un otro externo 
construye de nosotros” (188). De esta manera, las identidades blanco-porteñas se crearon y 
reafirmaron por oposición y a través de la reafirmación de una serie de estereotipos sobre lo afro. 
Como consecuencia no se incorporaron otras posibilidades sociales en la representación y 
construcción racial de los afroporteños en el imaginario social ni en la exhibición. De acuerdo 
con Bennett, el museo y por extensión las exhibiciones que abordan cuestiones raciales y 
antropológicas son parte fundamental de la cultura pública y, por lo tanto, encarnan la lógica 
cultural de la sociedad a la cual pertenecen (“Museums” 182-186). En el caso de Antepasados se 
ha venido analizando la manera en que representa un discurso racial e identitario anclado en la 
blancura: rasgo esencial de la cultura argentina. Las prácticas relacionadas con la curaduría y la 
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producción de exhibiciones operan en torno a matrices raciales y de clase que bien pueden 
perpetuarse, cuestionarse o rearticularse (Bennett, “Museums” 187).  
  En una perspectiva más amplia de la cultura afro, la exhibición hubiera podido incorporar 
otras miradas, menos hegemónicas, sobre lo afro y su cultura visual en las cuales objetos, 
imágenes y artefactos se hubieran elegido de tal forma que dialogaran entre sí y con el 
espectador, produciendo un rango más amplio de significados e inferencias. Un ejemplo 
incipiente que de alguna manera rearticula el legado afro en Buenos Aires consiste en un collage 
que aparece en el catálogo y en el cual se representan otras facetas de las identidades afro en 
Argentina (ver figura 11). Se trata de una colección de imágenes que incluyen fotografías, 
litografías, pinturas, dibujos y fragmentos tomados de la prensa. En su conjunto, el collage 
redimensiona parte de la experiencia y las identidades afroargentinas.  
  En las imágenes que componen la figura 11 y la portada del catálogo se observan 
afroporteños desempeñando otros roles sociales diferentes a los mencionados a lo largo de este 
capítulo y los cuales se convierten en una suerte de contrapartida identitaria. Cabe aclarar que al 
igual que sucede con las demás imágenes, la figura 11 no aparece acompañada por un título o 
descripción alguna. Incluso, ningún colaborador menciona en el catálogo el valor simbólico y 
retórico de estas imágenes o, al menos, algún dato que guíe a la audiencia en la lectura de estas o 
en la identificación de los personajes que aparecen en éstas. Los textos que se observan en la 
figura 11 se refieren a noticias y anuncios relacionados con la comunidad afroporteña, pero no 
explican ni se relacionan directamente con las imágenes.  






Figura 4.11. Collage incluido en el catálogo
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  Entre las imágenes cuyo título y protagonistas se pueden identificar se encuentra la 
carátula de un disco de Ángel Bassi llamado “El negro Raúl” (arriba casi en el centro), personaje 
afrodescendiente que nació en San Telmo y vivió en Buenos Aires a principios del siglo XX. 
Paulina Alberto lo define como un dandy que socializaba con los jóvenes aristócratas de la 
ciudad en las noches y que pedía dinero en las calles durante el día, convirtiéndose en una 
leyenda urbana y en fuente de inspiración para reportajes, poemas, memorias, películas y 
canciones —como en el caso de Bassi— (“Negro Raúl” 669). El negro Raúl fue una de las pocas 
figuras públicas reconocidas como afrodescendiente y argentino durante las primeras décadas del 
siglo XX (Alberto 672). No obstante, lo que pareciera ser un homenaje por parte de Bassi a Raúl 
Grigera, su nombre original, se inscribe en un contexto de discriminación, silenciamiento y 
supuesta desaparición de lo afro decretada en las primeras décadas del siglo XX (Alberto 669). 
 Asimismo cabe destacar una de las pocas fotografías conservadas de la famosa cantante y 
actriz de cine, teatro y televisión afroporteña Rita Lucía Montero (1928-2003).114 El retrato fue 
tomado en Buenos Aires en 1957 por una de las fotógrafas —de origen alemán pero naturalizada 
argentina— más importantes de esa época: Annemarie Heinrich (1912-2005).115 Montero 
proviene de una familia tradicional afroporteña de clase media del barrio Palermo en Buenos 
Aires e ingresó al mundo del cine gracias a la ayuda de su tío que “satisfacía la demanda de 
negros para espectáculos porteños” (Cirio, “Rita Montero” 15). De igual manera en la figura 11 
se puede observar una fotografía de Montero actuando en la película María de los Ángeles en 
1948 como empleada doméstica, uno de los numerosos personajes y obras en las cuales 
participó. Visualmente se reitera el estereotipo de que las mujeres negras se desempeñaban, 
                                                 
114 Sobre Montero se destaca la obra Rita Montero: memorias de piel morena. Una afroargentina en el espectáculo, 
una colección de entrevistas recopiladas por Norberto Pablo Cirio.   
115 Annemarie Heinrich es reconocida por sus fotografías de las celebridades de la industria del entretenimiento en el 
país entre 1930 y 1960. Heinrich fue una de las fotógrafas más sobresalientes del país.  
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principalmente, en el servicio doméstico, aunque Montero interpretó otros roles como bailarina y 
actriz. Al no presentar ningún tipo de información adicional o un archivo visual más amplio 
sobre la artista, el catálogo redefine las identidades afro en la contemporaneidad a partir de 




Figura 4.12. Familia Obella, 1913. Colección particular. 
 
A nivel compositivo, la portada del catálogo, representada en la figura 12, es similar al 
collage analizado anteriormente. El título de la exhibición se encuentra rodeado de un variado 
conjunto de imágenes que representan a la población afro desde la época colonial. En este 
panorama visual llama la atención la fotografía que se encuentra en la esquina inferior derecha. 
En ella se observa a una familia afroporteña cuya representación no sigue los estereotipos y 
marcadores socio-raciales identificados y analizados en las imágenes comentadas a lo largo del 
capítulo. A juzgar por el atuendo que la familia usa en la fotografía, se podría pensar que 
pertenecían a la clase media o media-alta, lo cual contrasta con la marginalidad que se ha venido 
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observando en las imágenes previamente analizadas. Asimismo, parece una fotografía tomada en 
un estudio al cual las familias asistían con el deseo de mantener un archivo familiar que, en 
algunos casos, igualmente, significaba un marcador de estatus social. En la figura 12 se 
representa a la familia Obella, oriunda de Lanús, zona metropolitana del gran Buenos Aires. La 
fotografía data de 1913 y ha sido conservada por Élida Juana Obella, descendiente de la familia, 
nacida en 1944 en la misma ciudad. Gracias a Norberto Pablo Cirio, quien contactó a Élida 
Juana, para el desarrollo de su estudio sobre los argentinismos, ¡Tomá pachuca! Historia y 
presente de los afroargentinismos,116 fue posible reconstruir el origen de la fotografía de su 
familia. Sobre sus abuelos que aparecen en la figura 12, Élida Juana comenta que eran católicos, 
pero mantenían algunas tradiciones de raíz afro como tocar los tambores y cantar durante los 
velorios (Cirio). El trabajo que lleva a cabo Cirio en su estudio y la fotografía de la familia 
incluida en la portada se refieren a un tipo de presencia mucho menos estereotípica y 
empobrecida de la comunidad afroargentina en comparación con las imágenes analizadas 
anteriormente. En la figura 12, la familia afrodescendiente no aparece jerárquicamente 
subordinada ni como un elemento accesorio, por el contrario, a través de marcadores sociales 
como la ropa se construye un discurso visual e identitario más incluyente que confiere afiliación, 
prestigio y pertenencia a los afroporteños. Se puede afirmar que la fotografía guarda un gran 
valor performativo y cultural por su potencial de proveer una contra narrativa sobre la presencia 
afro en la ciudad. No obstante, más allá de incluir la imagen en la portada, en el catálogo no se 
ofrece ningún tipo de información adicional sobre la figura 12, lo cual hubiera ofrecido otra 
                                                 
116 Se trata de un trabajo etnográfico compuesto por entrevistas, grabaciones y algunas fotografías que documentan 
la influencia afro en el lenguaje. El caso de Élida Juana llama poderosamente la atención de Cirio dado que su 
dialecto revela el uso de ciertos vocablos mapuches y africanos que él denomina afroargentinismos mapuche, lo cual 
conduce a pensar en la relación y el contacto entre las comunidades indígenas y afro en la región del Gran Buenos 
Aires.  
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perspectiva sobre el legado y las identidades afro en Buenos Aires. La manera en que el museo 
decidió exhibir y organizar los elementos relativos a la cultura afro en la muestra y en el catálogo 
sirve al propósito de evocar un discurso racial específico que construye la memoria y las 
identidades afro desde una perspectiva predominantemente blanca. Fuera de su contexto de 
producción, circulación y conservación, imágenes como la figura 12 son maleables y 
susceptibles de vincular a ciertas narrativas sobre la diferencia étnica en la ciudad. Aunque son 
escasos los archivos familiares disponibles sobre las familias afro, se trata de fuentes visuales 
claves en la reconstrucción contrahegemónica de las identidades y las tradiciones afro.  
Consideraciones finales  
  El museo como espacio físico y discursivo en el cual la exhibición sobre los afroporteños 
tuvo lugar revela los mecanismos y la manera como un sector de la sociedad conformado por 
investigadores, intelectuales, colaboradores y representantes del gobierno comprenden y dan a 
conocer a la ciudadanía el aporte de lo afro en la cultura y la identidad nacional actualmente. Una 
de las contribuciones más importantes de Antepasados consistió en el gesto de situar e involucrar 
a la audiencia en un espacio y un tiempo –el museo contemporáneo– determinado con el 
propósito de iniciar una serie de reflexiones y diálogos en torno al rol de lo afro en la cultura y la 
identidad nacional que hasta el momento han sido limitados, casi inexistentes. En este sentido, en 
el museo se intentan reconocer narrativas y legados culturales previamente marginados y 
reprimidos del panorama cultural y social.  La selección de los materiales para la muestra y el 
catálogo se pueden considerar un gesto ecléctico cuyo propósito consistía en comunicar a una 
audiencia no especializada el estado de la cuestión y el intento de construir una memoria sobre lo 
afro en Buenos Aires.  
  Una de las particularidades en la construcción de esta memoria es la ausencia de 
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artefactos propios de la cultura material afro en la exhibición –como por ejemplo utensilios ó 
incluso obras de arte–, razón por la cual se incluyeron paneles, mapas y las representaciones 
visuales comentadas a lo largo de este capítulo. En este sentido, Antepasados añade una 
perspectiva más al debate sobre el rol de los artefactos y los objetos en el museo en lo relativo a 
la producción de significado que Susan Pierce plantea en su obra Museums, Objects, and 
Collections: A Cultural Study. Pierce centra su análisis en el potencial de los objetos recuperados 
del pasado que conforman las colecciones de los museos y que se convierten en símbolo ó una 
forma de interpretar un momento histórico particular (144-145). Por su parte, en Antepasados 
opera el gesto opuesto: a través de recursos tecnológicos contemporáneos como los 
reproductores de música, la impresión en gran formato y las pantallas interactivas, se recrea la 
presencia y el legado afro. De igual manera, se instalaron módulos en los cuales los asistentes 
podían escuchar música y jugar emparejando o adivinando el significado de las palabras cuya 
raíz es africana. Esto significa que el museo no exhibía al público una colección como tal, sino 
que proponía una meta-narrativa cuya construcción no fue el resultado de un gesto simple o 
transparente, sino por el contrario, la voluntad de producir en la audiencia un sentido de 
familiaridad y cercanía con lo afro.    
  De acuerdo con Bennett los museos cumplen una función como “tecnologías cívicas” 
cuyo potencial radica en la posibilidad de crear nuevos hábitos y prácticas entre la ciudadanía a 
través del contenido y la perspectiva de sus muestras y colecciones (198). En ese sentido, se 
podría pensar que otra de las contribuciones de la exhibición sobre los afroporteños consiste en 
abrir nuevas posibilidades para la negociación de la diferencia, la diversidad étnica y racial en 
una ciudad en la cual el imaginario de la blancura racial aun predomina. Aunque los curadores y 
organizadores lograron abrir una discusión que algunas veces parece confinada a la academia, 
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también se observan ciertos gestos problemáticos como el de comunicar visualmente la noción 
de que la comunidad afro es, básicamente, un asunto del pasado, sobre todo del periodo colonial, 
una otredad que pertenece a un tiempo pasado. La elección de los materiales produce un discurso 
visual que empobrece y, en algunos momentos, incluso, contradice el propósito de visibilizar, 
recuperar y reconocer la impronta de lo afro en el país.  
  Las imágenes refuerzan visualmente este discurso hegemónico y, simultáneamente, 
problemático sobre lo afro en vez de cuestionarlo. Si bien es cierto que los documentos legales 
analizados en el primer capítulo coinciden en afirmar que desde el periodo colonial los 
afrodescendientes desempeñaron este tipo de labores —claves en el desarrollo de la economía de 
Buenos Aires—; fuentes documentales como la prensa y la fotografía añaden otros roles e 
identidades asociadas con los afroporteños durante el siglo XIX y principios del siglo XX. Por su 
ejemplo, historiadores como George Andrews y Alex Borucki destacan el aporte de los hombres 
afrodescendientes en los ejércitos que condujeron a la independencia de España y la protección 
de territorio en las primeras décadas del periodo republicano como se mencionó en el primer 
capítulo. Por su parte, en el segundo capítulo se exploró el desempeño de los afroporteños como 
escritores, intelectuales, payadores, lectores(as) de la prensa y miembros de la clase media-alta 
porteña. Una de las razones por las cuales lo anterior no se menciona en la exhibición es porque 
Antepasados asume un dominio discursivo que cosifica las identidades y la cultura afro al crear 
una suerte de enclave en el cual su presencia se reconoce únicamente en el espacio doméstico –
como parte de la servidumbre–; en el urbano como lavanderas, aguateros o sujetos marginales y 
en la cultura a través de su influencia en el lenguaje y la música. Como consecuencia, la 
exhibición no asumió una perspectiva más dialógica que pudiera involucrar a la audiencia en 
prácticas asociativas de conocimiento y construcción de la memoria alternativas.       
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  Reactualizar la presencia afro todavía representa un desafío para la sociedad afroporteña. 
De hecho, para la inauguración de la exhibición, el museo organizó un panel e invitó a Daniel 
Schávelson y Pablo Cirio, investigadores cuyos trabajos han sido citados en este y en capítulos 
anteriores, y a Federico Pita dirigente y activista de DIAFAR (Diáspora africana de la Argentina) 
para conversar sobre la importancia de presentar al público este tipo de muestras.117 Mientras 
Schávelson y Cirio se refirieron a los atributos de la muestra en relación con su investigación, 
Pita aprovechó la oportunidad para criticar el gesto de la academia y los investigadores que 
asumen lo afro como un objeto inerte de estudio desvinculado de una comunidad viva que 
actualmente se encuentra haciéndose a un espacio y desarrollando su propia agenda en la ciudad. 
Señaló que queda pendiente la tarea de incorporar las voces de la comunidad en la construcción y 
exhibición de su legado, historia, memoria e identidades. Hacia el final de su intervención, 
agudizó su crítica y le reclamó públicamente a Schávelson por la siguiente explicación que 
ofrece en su libro Buenos Aires negra: arqueología de una ciudad silenciada sobre la supuesta 
desaparición de la población afrodescendiente en Buenos Aires:  
(…) pero la forma más significativa de resistencia fue la más sutil y silenciosa, pero la 
más terrible que una sociedad pudiera imaginar: un lento suicidio colectivo que implicó 
reducir al mínimo la reproducción biológica; los estudios para Buenos Aires demuestran 
que la natalidad era del 1% y la mortalidad infantil altísima, incluso entre libertos. Buena 
parte de la extinción de la población afro fue quizá por propia voluntad: no aceptaron que 
sus hijos siguieran el mismo camino ni siquiera en los casos en que lograron la libertad 
para recibir, en cambio, el racismo. Es una de las más terribles historias de la Argentina. 
(27) 
                                                 
117 El vídeo completo del panel se puede ver siguiendo el link: 
https://www.bn.gov.ar/micrositios/multimedia/exposiciones/antepasados-los-afroportenos-en-la-cultura-nacional 
195 
Si bien Pita reconoce las buenas intenciones del autor, critica la manera en que el interés 
académico por lo afro puede conducir a la revictimización o distorsión del debate sobre la 
borradura de la comunidad en términos culturales e identitarios. En este caso específico se refiere 
a la hipótesis del “suicidio colectivo” como explicación plausible para justificar la desaparición 
de los afrodescendientes durante el siglo XIX. Sutilmente Schávelson ubica la responsabilidad de 
tal exterminio en la comunidad afrodescendiente, obviando los mecanismos simbólicos, 
discursivos y visuales que se desarrollaron para invisibilizar a los afrodescendientes. Utilizando 
el museo, la muestra y el catálogo como espacios y fuentes críticas en la exhibición y 
visualización de lo afro en la Argentina contemporánea, en este capítulo se han intentado 
analizar estos mecanismos pues aún se repiten y han obstaculizado la incorporación de lo afro en 
la identidad nacional. Tal noción de que efectivamente la población afro desapareció o que es un 
asunto del pasado colonial ha conducido a que la expresión en “Argentina no hay negros” se 












CONCLUSIONES. DESAFÍOS Y ALCANCES DE LA PRODUCCIÓN CULTURAL 
AFROPORTEÑA EN BUENOS AIRES, ARGENTINA Y LATINOAMÉRICA 
 
 La producción cultural de y sobre los afroporteños analizada en los capítulos anteriores 
ha demostrado la impronta de los afroporteños en la cultura y la identidad nacional en un país 
que se ha autoproclamado como excepcionalmente blanco en el contexto latinoamericano. La 
diversidad de las fuentes primarias, la interdisciplinariedad en el enfoque y las discusiones 
teóricas facilitan el análisis de diversos aspectos que actualmente afectan a los afroporteños 
como: la invisibilidad estatal, el predominio de estereotipos que los relacionan con la pobreza, la 
marginalidad, lo malo y lo abyecto, y el gesto de ubicar su presencia en el pasado de la nación. 
Por otro lado, este proyecto examina la intervención de los afroporteños en temas tan relevantes 
como la proyección de su identidad y la construcción de su memoria colectiva. Aunque es muy 
difícil –en términos documentales– encontrar una gran cantidad y variedad de fuentes en la 
cultura popular de autores afro como obras literarias, películas, documentales, entre otros, el 
archivo y los documentos inéditos que se compilaron en diversos trabajos de campo en Buenos 
Aires fueron claves para reconstruir e incorporar la perspectiva afro en este proyecto. La 
pluralidad de las voces afro que se filtran a través de la prensa, el lenguaje visual, el activismo 
racial y algunos artículos de prensa recientes permiten comprender la experiencia histórica de los 
afroporteños desde una perspectiva no oficial ni hegemónica, así como los desafíos que han 
enfrentado.  
 Desde el periodo colonial, los afrodescendientes se caracterizaron por participar 
activamente en la naciente economía urbana mientras desarrollaban formas de sociabilidad y de 
construcción identitaria más allá de los límites impuestos por el sistema de esclavitud. La 
particularidad de los casos legales analizados permitió comprender que las interacciones 
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cotidianas, las prácticas espaciales, y algunos gestos que buscaban resistir a la autoridad y al 
poder colonial definieron las construcciones identitarias de hombres y mujeres afro en las 
últimas décadas del siglo XVIII. El acervo documental sobre lo afro en Buenos Aires durante 
este periodo es bastante extenso por lo cual futuros estudios que se aproximen a los casos legales 
desde la perspectiva de los estudios culturales seguramente complementarán las discusiones y 
conclusiones a las que se llegaron el primer capítulo. En este sentido, se pueden establecer 
diálogos y conexiones entre estos hallazgos y lo ya documentado por la historiografía y los 
debates al que se han sumado un grupo de historiadores en los últimos años.    
 El incuestionable aporte de los afroporteños durante el periodo nacional se evidencia, por 
ejemplo, en lo que la crítica ha denominado la prensa afroporteña. No obstante, cabe aclarar que 
la contribución de los afrodescendientes se ha estudiado en otras esferas como el ejército, la 
poesía y la música en el siglo XIX. En ese sentido, la prensa afroporteña se convierte en un 
recurso fundamental dado su alcance para cubrir una gran variedad de temas y discursos, 
incluyendo las expresiones culturales mencionadas anteriormente. El deseo por incorporarse a la 
identidad y el proyecto nacional condujo a un grupo de intelectuales afro como Gabino Ezeiza y 
Casildo Thompson a divulgar un conjunto de discursos sobre la importancia de la educación de 
las mujeres negras y la construcción de narrativas históricas que les permitiera acceder al espacio 
nacional anclado en la modernidad, el progreso y la civilización. De igual manera, son notables 
los esfuerzos de la comunidad en cuanto a su deseo por conformar espacios de sociabilidad como 
las tertulias, las asociaciones y los clubes de lectura, y con ello participar de forma activa en el 
proyecto intelectual afro.  
 No obstante, este tipo de proyectos periodísticos rápidamente cayeron en el olvido o no 
fueron reconocidos por los discursos oficiales y, por el contrario, se instauró un continuo gesto 
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de borrar y hacer invisible a la población negra por parte del estado y sus instituciones. Aunque 
en algunas obras canónicas como El matadero y Martín Fierro se incorporaron personajes afro, 
sus identidades se construyen a partir de dinámicas ambivalentes que resaltan estereotipos 
relacionados con la violencia, la brutalidad, la marginalidad y la abyección. Como resultado, en 
este proyecto se estudiaron los diversos mecanismos –simbólicos y discursivos– que dieron paso 
al predominio de narrativas visuales sobre la ausencia afro del panorama urbano y nacional con 
el propósito de ofrecer alternativas u otros caminos que permitan la construcción de una 
identidad y memoria más inclusiva y diversa. En este panorama cabe resaltar el potencial de los 
archivos fotográficos familiares en la puesta en común de perspectivas disidentes en términos 
raciales e identitarios. Entre ellos cabe destacar la obra visual de Nicolás Parodi, Afroporteños, 
ya que puede ser interpretada como un dispositivo de la memoria que revela los mecanismos que 
posibilitaron su producción misma al llamar la atención sobre el rol de las mujeres y la 
comunidad afro, en general, en la búsqueda y selección del corpus publicado. Dado que la 
identidad es una construcción cultural y social –un sistema de representaciones– los esfuerzos y 
la mirada de la comunidad afroporteña deben ser tenidos en cuenta ya que implican la puesta en 
escena de sus formas de ver, demandas, deseos, aspiraciones y agenda política.  
 A su vez, cabe resaltar las iniciativas gubernamentales contemporáneas de corte cultural 
como la exhibición Antepasados: los afroporteños en la cultura nacional cuyo propósito era 
reconocer la herencia cultural afroporteña en el contexto nacional. A pesar de sus desaciertos, 
esta exposición surge en un momento de apertura y de reflexión sobre las identidades nacionales 
y la construcción de la memoria que no es único o exclusivo del contexto argentino, sino que, 
por el contrario, dialoga con otros casos en Latinoamérica. Eventos como la celebración del 
bicentenario de la independencia entre 2010 y 2012; la necesidad de hacer visibles a las 
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comunidades indígenas y afrodescendientes dada su exclusión y marginación histórica e incluso 
el ascenso al poder de gobiernos de izquierda son algunas de las razones que explican cierto giro 
en el discurso sobre lo afro e indígena en algunos países latinoamericanos como Bolivia, 
Colombia, México y Uruguay. En todo caso, cabe reconocer que la desigualdad, los conflictos 
armados, las barreras en el acceso a la tierra y la pobreza estructural siguen afectando, de manera 
más profunda, a las poblaciones indígenas y afrodescendientes en Latinoamérica y, por supuesto, 
en Argentina.  
 En la esfera cultural, todavía quedan pendientes varias tareas en cuanto a la inclusión y 
circulación de artistas y de la producción cultural afro, en especial en Argentina. Dado el gran 
estigma que generaba tener la piel oscura o reconocer públicamente los ancestros afro, varios 
escritores y artistas que visual y culturalmente podrían ser identificados como afroargentinos no 
se reconocen como tal. Tal es el caso, por ejemplo, de Graciela Gambaro, una de las escritoras 
argentinas más importantes del siglo XX por abordar temas políticos y sociales en su obra. 
Asimismo, cabe destacar la labor de un conjunto de organizaciones y colectivos como “África 
vive” y DIAFAR (Diáspora africana de la Argentina) cuyo propósito consiste en ganar 
visibilidad para sus miembros, problematizar la iconografía tradicional sobre lo negro y construir 
una agenda política de cara al panorama nacional y urbano. Probablemente los esfuerzos de estas 
organizaciones en el mediano plazo conduzcan a un mayor reconocimiento de la producción 
cultural afro a nivel nacional e internacional.   
 Por varias razones mi proyecto se centra geográficamente en Buenos Aires y, por lo 
tanto, en los afroporteños. La primera consiste en la importancia del puerto en el comercio 
esclavista hacia el final del periodo colonial. Esto significó en términos demográficos y 
culturales la llegada y el asentamiento de un alto número de africanos –a pesar de la negación de 
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la historiografía tradicional– que trajeron consigo sus tradiciones y costumbres. La segunda 
razón se relaciona con lo que simbolizaba Buenos Aires a partir de la segunda mitad del siglo 
XIX: la antípoda de la blancura, la civilización y la modernización en comparación el con el 
resto del país. No obstante, es también en Buenos Aires donde surge el fenómeno de la prensa 
afroporteña cuyo valor documental aún no se encuentra agotado por los estudios raciales críticos 
en Argentina, pues se trata de un cúmulo de textos que destaca por la variedad de sus temas, la 
multiplicidad de autores y la diversidad de noticias sobre la comunidad afro que publicaban. La 
prensa afroporteña cuestiona las categorías y aspiraciones de un grupo de políticos e intelectuales 
reconocidos como Faustino Sarmiento y Bartolomé Mitre que pretendían ubicar a Buenos Aires 
como el epicentro de la civilización y la blancura racial.   
 El corpus visual proveniente del Departamento de documentos fotográficos del Archivo 
General de la Nación (AGN), la Colección Witcomb, la obra de Parodi Afroporteños y la 
exhibición Antepasados: los afroporteños en la cultura nacional, se originó, de igual manera, en 
la capital argentina. Más allá del énfasis en el origen geográfico de los textos visuales analizados, 
mi propósito es señalar la riqueza documental sobre lo afro y la importancia de que las fuentes 
primarias analizadas en este proyecto problematicen la noción según la cual Buenos Aires 
representa la antítesis del mestizaje y la diversidad racial. Tanto los textos visuales como escritos 
permitieron demostrar la manera en que las prácticas espaciales, los discursos visuales y escritos 
y la presencia afro en la ciudad informan las diversas maneras en que las dinámicas hegemónicas 
–de tipo cultural, político, racial y social– son continuamente resistidas, alteradas y desafiadas a 
lo largo del tiempo por las comunidades marginadas e invisibilizadas.  
 En cuanto a la construcción de la memoria afro, mi disertación contribuye en la 
identificación y análisis de fuentes inéditas que recuperan un conjunto amplio de voces, claves 
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en la reconstrucción de las experiencias históricas y culturales de los afroargentinos y en la 
superación de estereotipos. Por tal motivo, a nivel metodológico se prestó atención al contexto de 
producción de los textos analizados y a los debates raciales que predominaban en determinado 
periodo histórico con el propósito de subrayar su importancia y alcance. Asimismo, cuando se 
consideró necesario, se señalaron algunas imprecisiones en cuanto al uso descontextualizado de 
algunos textos escritos o visuales con el objetivo de servir a otros propósitos retóricos y 
simbólicos, por lo general relacionados con los discursos oficiales. En el mismo sentido, esta 
disertación construye un diálogo entre el acervo mencionado anteriormente y las narrativas 
predominantes sobre lo afro en la literatura canónica, en el imaginario popular –aún se escucha 
en la ciudad el comentario “En Buenos Aires no hay negros”– y en las iniciativas 
gubernamentales como la exhibición Antepasados: los afroporteños en la cultura nacional. 
Como resultado, se pretende generar un balance discursivo y analítico que posibilite la 
proliferación de una lectura crítica sobre los silencios, la borradura, el ocultamiento y la 
manipulación de la memoria como construcción social.     
 Mi proyecto inserta el caso de los afroporteños en debates raciales más amplios al 
replantear la construcción identitaria en términos más inclusivos y repensar los mecanismos de 
visualización de la herencia cultural afro-Latinoamericana. Ya que no es posible afirmar que la 
agenda racial es la misma en todos los países latinoamericanos, el ejemplo de los afroporteños 
ilumina otros procesos que potencialmente se pueden llevar a cabo en otras ciudades de la 
Argentina y en otros países del Cono sur como, por ejemplo, Chile donde el debate racial sobre 
lo afro apenas está iniciando. A su vez, el caso argentino puede nutrirse de lo que ha venido 
sucediendo en Uruguay donde el reconocimiento de los afrouruguayos, artistas afro y sus 
expresiones culturales como el candombe, constituye un caso interesante de inclusión racial e 
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identitaria. De igual manera, este proyecto sobre los afroporteños también dialoga con el 
contexto racial de otros países más lejanos geográficamente como México donde la región de 
Costa Chica se ha convertido en un referente geográfico y cultural de lo afromexicano, aunque el 
racismo y la marginalización aún predominan.118 Finalmente, el estudio local y regional de las 
diversas manifestaciones culturales afro demuestran la profunda influencia que ha ejercido en la 
formación de las identidades y las culturas nacionales, así como los desafíos que estas 
comunidades continúan enfrentando actualmente. En teoría los proyectos nacionales parecen 
construcciones monolíticas y homogéneas, no obstante, una aproximación crítica a los mismos 
desde la perspectiva de las comunidades olvidadas y marginadas restablece sus matices, 













                                                 
118 Al respecto, cabe resaltar el trabajo visual de Maya Goded en Tierra negra (2017) y de Mara Sánchez Renero El 
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